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Samyutta-Nikäya. 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
aus dem Päli-Kanon der Buddhisten, 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 


Anathapindikavagga 

Der Abschnitt von Anäthapindika 

Sutta 11. Candimasa 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

Da nun begab sich in vorgeschrittener Nacht der Deva- 
putta Candimasa, mit seiner herrlichen Schönheit den ganzen 
Jetahain erhellend, dorthin, wo sich der Erhabene befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen ehr¬ 
furchtsvoll begrüßt hatte, trat er zur Seite. 

2. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Candimasa 
zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

,,Die ja werden zum Heil gelangen , wie Antilopen auf 
mückenfreier Halde. 1 ) 

Die , in die Versenkungen eingedrungen , eins geworden 
und weise sind , 2 ) besonnen. 


i) Komm. I. 129 tc : kaccho ti pdbbatakaccho pi ncidikaccho pi. An 
unserer Stelle ist die Berghalde gemeint, wo es keine Stechfliegen (makasa) 
gibt. 

-) p. eltodinipakd , Komm.: ckattacittcna c'evci pannanepakkena c’evct 
samannagatä „mit einheitlich konzentriertem Denken und mit Eindring¬ 
lichkeit der Erkenntnis ausgestattet.“ 
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Die ja werden ans reitende Ufer gelangen, wie Fische, 
die das Netz zerrissen haben, 

Die, in die Versenkungen eingedrungen, unermüdlich 
sind , die Sünde meidend.“ 1 ) 


Sutta 12. Vendu 

1. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Vendu 2 ) 
zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

„Beglückt wahrlich sind die Menschen , wenn sie zu den 
Füßen des Führers auf dem Heilspfade 3 ) sitzend 

Der Lehre des verehrungswürdigen Gotama 4 ) gemäß un¬ 
ermüdlich sich schulen.“ 

2. (Der Erhabene:) 

„Die da der von mir verkündeten Lehre 5 ) gemäß sich 
schulen , VerSenkung übend , 

Nicht ermüdend mit der Zeit', die werden nicht in des 
Todes Gewalt geraten.“ 


Sutta 13. Dighalatthi 
1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Räjagaha im Bambus¬ 
haine, im Kalandakaniväpa. 0 ) 

*) P. ranamjaha, Komm. 1.1291.Z. = hilesamjaha. Vgl. Rhys Davids 

und Stedc, P. Dict. u. d. \V. rana. 

* • 

~) So auch Komm. I. 130 4 . Man möchte freilich lieber Venhu = skr. 
Visnnu lesen. Visnu gilt als der besondere Schutzgenius der Insel Ceylon. 
3 ) P. stigata. S. Bd. 2, S. 100 N. 1. 

*) Ich lese ycijja-Gotamasasanc statt yitvja G.-s. der Ausgabe mit den 
singhalesischen Hss. 

5 ) Es ist mit dem Komm, satthapade zu lesen. Nach dieser Halbzeile 
ist in den Hss. wieder Vendüii bhcigavci eingeschoben. 

c ) Räjagaha war die Hauptstadt des Mägadhareiches, jetzt siidl. Bihär. 
Der Bambushain (veluvana) war ein Park bei dieser Stadt, den der König 
Bimbisära dem Buddha und der Gemeinde zum Geschenk gemacht hatte. 
Ein bestimmter Teil in dem Park führte den Namen hdlandakanivapa : was 
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2. Da nun begab sich in vorgeschrittener Nacht der Deva- 
putta DIghalatthi, 1 ) mit seiner herrlichen Schönheit den ganzen 
Bambushain erhellend, dorthin, wo sich der Erhabene befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen ehr¬ 
furchtsvoll begrüßt hatte, trat er zur Seite. 

3. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta DIghalatthi 
zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

„Der BMJcJclm sei Ver Senkung übend , losgelösten Denkens , 
Und er erstrebe Erreichung des (höchsten Verlangens 
seines) Herzens , 

Nachdem er erkannt hat der Welt Werden und Vergehen , 
Guten Herzens , unabhängig , in jenem den (höchsten) 
Segen erkennend. 112 ) 


Sutta 14. Nandana 

1. Zur Seite stehend redete dann der Devaputta Nandana 
den Erhabenen mit der Strophe an: 

„Ich frage dich , Gotama , du erkenntnisreicher , 

(Ich frage) Schauen und Wissen des Erhabenen, dem 
nichts sich verhüllt : 

Welcher Art Mann nennt man sittlich ? 

Welcher Art Mann nennt man iveise ? 

Welcher Art Mann hat das Leiden übenuunden? 3 ) 
Welcher Art Mann huldigen die Devatas ?“ 

2. (Der Erhabene:) 

„Der da sittlich ist und weise , mit vervollkommneter Seele , 
Gesammelten Geistes , an V er Senkung sich freuend , be¬ 
sonnen. 


meist „Futterplatz der Eichhörnchen“ übersetzt wird. Mir scheint aber, 
daß halanda eher eine Vogelart bezeichnet. 

D. i. „Langstock“. Der Komm. I. 130 3 erzählt, daß er bei Lebzeiten 
als Mensch wegen seiner Körpergröße so genannt genannt worden sei. 

2 ) Vgl. dieselbe Strophe oben 2. 2. 

3 ) Es ist hatliamvidho duhhham cilicca iriyati zu lesen, wie auch an 
entsprechender Stelle in der Antwort tathcividho steht. Die Umschreibung 
aticca iriyati gibt der Komm. I. 130 1C durch atikkamitvä viharati wieder. 
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Bei dem die weltlichen Einflüsse vernichtet sind, der die 
letzte Leiblichkeit trägt : 

Einen Mann solcher Art nennt man sittlich, 

Einen Mann solcher Art nennt man weise, 

Ein Mann solcher Art hat das Leiden überwunden, 
Einem Mann solcher Art huldigen die Devatas 


Sutta 15. Candana 

1. Zur Seite stehend redete dann der Devaputta Candana 

den Erhabenen mit der Stroohe an: 

* 

„Wie wohl 1 ) überschreitet man die Flut, nicht erlahmend 
Nacht und Tag ? 

Wer geht nicht 'unter in der Tiefe, wo man nicht festen 
Fuß fassen noch Halt finden kann?“ 

2. (Der Erhabene:) 

„Wer immer sittliche Zucht hält , iveise, wohl gesammelten 
Geistes, 

Energisch, mit entschlossener Seele : der überschreitet die 
schwer zu überschreitende Flut. 

Wer der Gedanken an sinnliche Lust sich enthält, ledig 
der Fesseln der Form, 

Wer Freude (am Dasein) und Dasein auf gegeben hat: 2 ) 
der geht nicht unter in der Tiefe.“ 


Sutta 16. Sudatta 

1. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Sudatta 
zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

„Wie von einem Spieß gestreift, brennenden Hauptes 
gleichsam 


0 Unsere Strophen finden sich mit kleinen Abweichungen auch Sutta- 
nipäta 173—5. 

-) P. nandtbJiavaparikltJiino auch Dhainmapada 413. Vgl. R. O. Franke, 
Dhamma-Worte S. 90 mit der Note. 
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Soll besonnen der Bhilclclm, um die Begier nach sinn¬ 
licher Lust aufzugeben, von der Welt sich abhehren. 

2. (Der Erhabene:) 

„Wie von einem Spieß gestreift, brennenden Hauptes 
gleichsam 

Soll besonnen der Bhihhhu, um die irrige Anschauung 
vom Körper als eiicas Seiendem aufzugeben, von der 
Welt sich abhehren. 1 ' 1 ) 


Sutta 17. Subrahman 

Der Kommentar I. 131 12 erzählt eine Legende. Der Devaputta Su¬ 
brahman habe mit einer Schar göttlicher Nymphen im Nandanapark sich 
ergötzt und unter einem Pärichattaka - Baum sich niedergelassen. Di- 
Nymphen hätten den Baum bestiegen, Blüten gepflückt und Kränze ge¬ 
wunden. In diesem Augenblick sei ihr Kamma-Verdienst aufgebraucht 
gewesen, sie seien allesamt gestorben und in der Avici-Hölle wiedergeboren 
worden. Als der Gott ihr Schicksal erkannte, sei er tief betrübt gewesen, 
und seine Betrübnis habe sich noch gesteigert, als er, über seine eigene 
Zukunft nachdenkend, zu der Erkenntnis kam, daß ihm binnen kurzem das 
gleiche Schicksal bevorstehe. In dieser Stimmung habe er sich zu dem Tathä- 
gata begeben, bei dem allein er Trost zu finden hoffte, und habe ihm mit 
der Strophe sein Leid geklagt. 

1. Zur Seite stehend redete dann der Devaputta Subrahman 
den Erhabenen mit der Strophe an: 

,,Stets voll Angst ist dies unser Denken, stets voll Auf¬ 
regung dieser unser Geist 

Über hünftige Ereignisse und über solche, die sich schon 
zugetragen. 

Wann er ohne Angst ist, das Verbünde mir auf meine 
ErageV 1 

2. (Der Erhabene:) 

,,Nur durch Kasteiung (zur Erlangung) der Merkmale 
der Erleuchtung, nur durch Beherrschung der Sinne, 


a ) Die gleichen Verse schon oben in 1. 21. 
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Nur durch Hingabe von allem sehe ich Heil für die 
Lebewesen .“ 

3. (Der Devaputta) verschwand auf der Stelle. 


S u 11 a 18. K a k u d h a 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Säketa, 1 ) im Anjanahain, 
im Antilopenwald. 

2. Da nun begab sich in vorgeschrittener Nacht der Deva¬ 
putta Kakudha, 2 ) mit seiner herrlichen Schönheit den ganzen 
Anjanahain erhellend, dorthin, wo sich der Erhabene befand. 
Nachdem ersieh dorthin begeben und den Erhabenen ehrfurchts¬ 
voll begrüßt hatte, trat er zur Seite. 

2. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Kakudha 
zu dem Erhabenen also: „Freust du dich, Samana?“ — „Was 
hätte ich denn gewonnen, Verehrter?“ 3 ) — „So bist du also 
traurig, Samana?“ — „Was wäre mir denn verloren gegangen, 
Verehrter?“ — „So freust du dich also nicht, Samana, noch 
bist du traurig?“ — „So ist es, Verehrter!“ 

3. (Der Devaputta Kakudha:) 

„So bist du also leidlos , o Bhikkliu , aber auch Freude 
gibt es (bei dir) nicht ? 

Überkommt dich denn , wenn du so einsam iceilst , keine 
Unlust ?“ 

4. (Der Erhabene:) 

„Ich bin leidlos , Yakkha , 4 ) aber auch Freude gibt es 
(bei mir) nicht , 

x ) Säketa ist ein Name für die Stadt Ayodhyä, im Lande der Kosala 
am Gogra-Flusse gelegen. Heute Oudh-Faizäbäd. 

-) Nach dem Komm. I. 133 5 war Kakudha der mit der persönlichen 
Bedienung seines Lehrers betraute Schüler des Moggalläna. Er starb im 
jhana , im Zustand der Versenkung, und wurde im Brahma-Himmel wieder 
geboren. 

3 ) Ergänze: so daß ich mich freuen könnte. P. kirn laddlia, wtl. „was 
erhalten habend (sollte ich mich freuen?)“ 

4 ) Vgl. oben Note zu 1.20. 18. 
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Und wenn ich so einsam weile, überkommt mich keine 
Unlust .“ 

5. (Der Devaputta Kakudha:) 

„Wie geschieht es, daß du leidlos bist, o Bhikkhu, daß 
es aber auch keine Freude (bei dir) gibt ? 

Wie geschieht es, daß dich, wenn du so einsam zueilst, 
keine Unlust überkommt ?“ 

6. (Der Erhabene:) 

„Dem Leiderfüllten mag Freude werden, dem Freude¬ 
vollen Leid: 

Freudlos und leidlos ist der Bhikkhu: das zuisse, Ver¬ 
ehrter 

7. (Der Devaputta Kakudha:) 

„Da seit ich fürwahr einen Brahmanen, der lange schon 
ins Nirvana eingegangen, 

Einen freudlosen und leidlosen Bhikkhu, der das Hangen 
an der Welt überzuunden hat. 111 ) 


Sutta 19. Uttara 

1. Schauplatz ist Räjagaha. 

Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Uttara zu 
dem Erhabenen die folgende Strophe: 

2. „Es vergeht das Dasein, kurz ist die Lebenszeit', 

Wer dem Alter nahe gerückt, für den gibt’s keinen Schutz: 

So die Gefahr des Todes im Azige behaltend 

Sollte man wohl glückbringende verdienstliche Werke tun. 11 

3. (Der Erhabene:) 

„Es vergeht das Daseizi, kurz ist die Lebenszeit; 

Wer dem Alter nahe gerückt, für den gibt's keinen Schutz: 
So die Gefahr des Todes im Azige behaltend 

Sollte man wohl die Lockzmg der Welt meiden, auf den 
seligen Frieden schauend ,“ 2 ) 

*) Vgl. oben 1. 1.5. 

2 ) Vgl. oben 1.3 mit Note. 
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Sutta 20. Anäthandpiika 

1. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Anätha- 
pindika zu dem Erhabenen die folgenden Strophen: 1 ) 

„Dies ist der liebe Jetaham, besucht von der Weisen 
Gemeinde, 

Bewohnt von dem König der Wahrheit, Freude mir be¬ 
reitend. 

Rechtes Tun, Wissen und Wahrheit, sittliche Zucht und 
beste Lebensführung'. 

Dadurch werden die Menschen rein, nicht durch Abkunft 
oder Reichtum. 

Darum soll ein kluger Mann, der sein eigenes Bestes im 
Auge hat, 

Reiflich die wahre Lehre erwägen ; auf diese Weise tvird 
er rein. 

Wie Sariputta an Erkenntnis, an sittlicher Zucht und 
Seelenfrieden, 

Wird auch der Bhikkhu, an das rettende Ufer gelangt, 
damit ein Trefflicher.“ 

1. Also sprach der Devaputta Anäthapindika. Nachdem 
er so gesprochen, begrüßte er ehrfurchtsvoll den Erhabenen, 
umwandelte ihn mit Zukehrung der rechten Seite und ver¬ 
schwand auf der Stelle. 

3. Darauf redete der Erhabene am Ausgang der Nacht zu 
den Bhikkhus: 

4. „Diese Nacht, ihr Bhikkhus, begab sich ein Devaputta, 2 ) 
mit seiner herrlichen Schönheit den ganzen Jetahain erhellend, 
dorthin, wo ich mich befand. Nachdem er sich dorthin be¬ 
geben und mich ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, trat er zur Seite. 

5. Zur Seite stehend sprach dann zu mir der Devaputta 
die folgenden Strophen: 

Dies ist der liebe Jetahain, besucht von der Weisen Ge¬ 
meinde, 

*) Vgl. Die gleichen Strophen ohne begleitenden Text oben 1. 48. 
Vgl. die Vorbemerkungen zu dem Sutta. 

2 ) Nach dem Komm. I. 133 18 nennt der Buddha den Devaputta nicht, 
weil dem Änanda Gelegenheit gegeben werden soll, sein Wissen zu zeigen. 
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Bewohnt von dem König der Wahrheit, Freude mir be¬ 
reitend. 

Hechtes Tun, Wissen und Wahrheit, sittliche Zucht und 
beste Lebensführung: 

Dadurch werden die Menschen rein, nicht durch Ab¬ 
kunft oder Reichtum. 

Darum soll ein kluger Mann, der sein eigenes Bestes im 
Auge hat, 

Reiflich die wahre Lehre erwägen; auf diese Weise wird 
er rein. 

Wie Scirvpuita an Erkenntnis, an sittlicher Zucht und 
Seelenfrieden, 

Wird auch der Bhikklm, an das rettende Ufer gelangt , 
damit ein Trefflicher. 

6. Also sprach, ihr Bhikkhus, der Devaputta. Nachdem 
er so gesprochen, begrüßte er mich ehrfurchtsvoll, umwandelte 
mich mit Zukehrung der rechten Seite und verschwand auf 
der Stelle.“ 

7. Auf diese Worte hin sprach der ehrwürdige Änanda 
zu dem Erhabenen also: „Das wird, Herr, der Devaputta 
Anäthapindika gewesen sein; der Hausvater Anäthapindika 
war dem Säriputta gläubig zugetan.“ 

„Gut, gut, Änanda! was durch Nachdenken zu erreichen 
ist, hast du erreicht. Anäthapindika war ja, Änanda, der Deva¬ 
putta.“ 


Nänatitthiyavagga 

Der Abschnitt von den Lehren der verschiedenen 

Schule n 1 ) 

Sutta 21. Siva 
1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Sävatthi, im Jetahaine, 
im Parke des Anäthapinclika. Da nun begab sich in vorge- 


*) Der Abschnitt ist nach dem letzten Sutta (Nr. 30) so genannt. 
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schrittener Nacht der Devaputta Siva 1 ), mit seiner herrlichen 
Schönheit den ganzen Jetahain erhellend, dorthin, wo sich 
der Erhabene befand. Nachdem er sich dorthin begeben und 
den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, trat er zur Seite. 

2. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Siva zu 
dem Erhabenen die folgenden Strophen: 2 ) 

„Mit den Guten soll man zusammen sein, mit den Guten 
soll man Umgang pflegen: 

Hat man der Guten gute Lehre erkannt, wied man besser, 
nicht schlimmer. 

Mit den Guten soll man zusammen sein, mit den Guten 
soll man Umgang 'pflegen: 

Hat man der Guten gute Lehre erkannt, wird Weisheit 
gewonnen, nicht sonst woher. 

Mit den Guten soll man zusammen sein, mit den Guten 
soll man Umgang pflegen: 

Hat man der Guten gute Lehre erkannt, leidet man mitten 
im Kummer keinen Kummer. 

Mit den Guten soll man zusammen sein, mit den Guten 
soll man Umgang pflegen: 

Hat man der Guten gxde Lehre erkannt, glänzt man in¬ 
mitten der Verwandten. 

Mit den Guten soll man zusammen sein, mit den Guten 
soll man Umgang pflegen, 

Haben sie der Guten gute Lehre erkannt, so gehen die 
Wesen zu glücklicher Existenz. 

Mit den Guten soll man zusammen sein, mit den Guten 
soll man Umgang pflegen: 

Haben sie der Guten gute Lehre erkannt, gewinnen die 
Wesen ewiges Heil. 11 

3. Da nun erwiderte der Erhabene dem Devaputta Siva 
mit der Strophe: 

„Mit den Guten soll man zusammen sein, mit den Guten 
soll man Umgang pflegen: 

*) Siva ist der Gott Siva der liinduistischen Mythologie. Er ist gleich 
den anderen brahmanischen Gottheiten in das buddhistische Weltbild auf¬ 
genommen. 

r) Die gleichen Strophen oben in 1. 31. 
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Hat man der Guten gute Lehre erkannt, wird man von 
allem Leiden erlöst .“ 


S u 11 a 32. K h e m a 

1. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Khema 
zu dem Erhabenen die folgenden Strophen: 1 

„Es verfahren die unweisen Toren mit ihrer Seele, als 
toäre sie ihr Feind, 2 ) 

Indem sie sündhafte Tat tun, die doch bittere Früchte 
trägt. 

Nicht gut ist die vollbrachte Tat, die, wenn man sie ge¬ 
tan hat, Reue her vor ruft, 

Deren Folgen man mit Tränen im Angesicht und weinend 
hin nimmt. 

Die vollbrachte Tat aber ist gut, die, wenn ma.n sie getan 
hat, keine Reue hervorruft, 

Deren Folgen man froh und ivohlgemut hin nimmt. u 

2. (Der Erhabene:) 3 ) 

„Von Anfang an soll man tun, ivas man als das eigene 
Heil erkennt, 

Nicht soll der einsichtige Weise im Denken mit dem 
Fzihrmann wetteifern. 

Denn wie der Fuhrmann, wenn er den ebenen Weg, 
die Hauptstraße verlassen 

Und auf unebenen Pfad sich begeben hat, mit gebrochener 
Achse nachsinnt , 4 ) 

x ) Die ersten drei Strophen (in 1) finden sich auch Dhatnmapada 66 
bis 68. Mrs. Rhys Davids macht darauf aufmerksam, daß der Kom¬ 
mentar unseres Sutta seine Erklärungen erst mit Strophe 4 (in 2) beginnt. 
Man könnte daraus den Schluß ziehen, daß er, Buddhaghosa, auch Ver¬ 
fasser des Kommentars zum Dhainmapada ist und sich nicht mit Erläute¬ 
rungen zu Strophe 1—3 wiederholen wollte. 

2 ) P. amittencva — -ttcnci iva. Vgl. Dhammapada-Komm. II. 37 l = 
ciinittciblnitcnci viyci, verina viya. Der Gedanke ist: der Sünder schadet sich 
selber. 

3 ) Ich glaube, daß die Strophen von 2 dem Buddha in den Mund zu 
legen sind. Im Milindapafiha (S. 66) werden sie als Buddhawort zitiert. 

*) P. ahhhacchinno va jhayati. Der Komm. I. 134 2 zerlegt das freilich 
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Ebenso sinnt der Tor, wenn er von der Wahrheit abge- 
wichen ist und der Unwahrheit 1 ) sich zugewendet hat, 
Dem Rachen des Todes verfallen, mit gebrochener Achse 
(über seine Torheit) nach. 11 

Sutta 23. Serin 

Der Komm. I. 134 11 berichtet von Serin, daß er Beherrscher der beiden 
Reiche Sindhava und Sovira war. Seine Residenz war Roruva, das 
auch Jätaka III. 460 G als Hauptstadt von Sovira erwähnt wird. Er hatte 
durch Abgaben von Handel und Rechtsprechung so große Einkünfte, daß 
er außerordentliche Reichtiimer aufhäufte. In frommer Verwendung der¬ 
selben ließ er an den vier Stadttoren „Spendehallen“ (dänasälä) errichten, 
wo Beamte Almosen an die Bedürftigen zu verteilen hatten. 

1. Zur Seite stehend redete der Devaputta Serin den Er¬ 
habenen mit der Strophe an: 

„An Sjieise erjreuen sich beide, Götter und Menschen, 
Wo wäre da ein Yalchha, der sich nicht an Speise er¬ 
freute ?“ 

2. (Der Erhabene:) 

„Die sie im Glauben spenden mit fromm geläuterter Seele, 
Denen folgt eben diese Speise nach 2 ) in dieser Welt und 
in der anderen. 

Darum?) treibe man aus den Geiz und spende Gaben, (der 
Habsucht) Schmutz überwindend'. 

Verdienstliche Werke sind in der anderen Welt ein fester 
Halt für die Lebewesen .“ 

2. „Wunderbar, Herr, unvergleichlich! Wie schön hat 
das der erhabene Herr gesagt: 

Die sie im Glauben spenden mit fromm geläuterter Seele, 
Denen folgt eben diese Speise nach in dieser Welt und in 
der anderen. 


in -nno avajjhayciii, womit ich nichts anzufangen weiß. Der Sinn ist wohl 
der: Wenn es zu spät ist, steht der Fuhrmann da und grübelt darüber 
nach, daß es wohl klüger gewesen wäre, auf der guten Straße zu bleiben. 

*) P. dhammä apahhamma cidhammam anuvaltiya. 

2 ) P. bhajati (Subj. ist annam) im Sinne von „zugehören, angehören, 
zugetan sein, sich halten zu jem., bei ihm verbleiben.“ 

3 ) S. oben 1. 32. 4 mit Note. 
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Darum treibe man aus den Geiz und spende Gaben , (der 
Habsucht) Schmutz übemoindend: 

Verdienstliche Werke sind in der anderen Welt ein fester 
Halt für die Lebeioesen. 

3. In früherer Zeit einmal, Herr, war ich ein König, mit 
Namen Serin, freigebig, ein Herr der Gabe, 1 ) das Geben preisend. 
An den vier Toren (der Stadt), Herr, wurde von mir Gabe ge¬ 
spendet an Samanas und Brähmanas, an Unglückliche und 
Reisende, an Arme und Bettler. 

4. Da begaben sich zu mir die Frauen am Hof, 2 ) Herr, 
und sprachen also: ,Von dem Könige 3 ) wird Gabe gespendet, 
von uns wird keine Gabe gespendet. Gerne möchten auch wir 
mit des Königs Genehmigung Gabe spenden und verdienst¬ 
liche Werke tun.* 

Da kam mir, Herr, folgender Gedanke: ,Ich bin doch frei¬ 
gebig, ein Herr der Gabe, das Geben preisend. Was soll ich 
da zu ihnen sagen, wenn sie sagen: wir wollen Gabe spenden? c 
So übergab ich denn, Herr, den Frauen am Hof das erste Tor. 
Dort wurde von meinen Frauen Gabe gespendet; meine Gabe 
kehrte (zu mir) zurück. 

5. Da begaben sich zu mir die mir dienstpflichtigen Edel¬ 
leute, 4 ) Herr, und sprachen also: ,Vom Könige wird Gabe ge¬ 
spendet, von den Frauen am Hof wird Gabe gespendet, von 
uns wird keine Gabe gespendet. Gerne möchten auch wir mit 
des Königs Genehmigung Gabe spenden und verdienstliche 
Werke verrichten.' 

Das kam mir, Herr, folgender Gedanke: ,Ich bin doch 
freigebig, ein Herr der Gabe, das Geben preisend. Was soll 
ich da zu ihnen sagen, wenn sie sagen: wir wollen Gabe spenden?' 

1 ) P. danapati. Nach dem Komm. I. 134° ist der, welcher minderes 
gibt als er selber genießt, „Sklave“ der Gabe, des deyyadhamma. Wer das 
nämliche gibt, ist ihr „Freund“. Ein „Herr der Gabe“ ist aber der, der 
von dem hergibt, wovon er selber lebt. 

2 ) P. itthcigdram , wtl. „Frauenhaus“, wie unser „Frauenzimmer“ in 
älterer Sprache, von der Gesamtheit der zum Hofstaat gehörigen Frauen 
gebraucht. 

3 ) P. dcvassa. Die Anrede mit deva entspricht etwa unserem „Majestät“, 

4 ) P. hhattiyä anuyuttd. Vgl. dazu DTgha III. S3 2c , wo das Wort 
anuyutta von Komm, durch vcisavattin wiedergegeben wird. 
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So übergab ich denn, Herr, den mir dienstpflichtigen Edelleuten 
das zweite Tor. Dort wurde von den mir dienstpflichtigen 
Edelleuten Gabe gespendet; meine Gabe kehrte (zu mir) zurück. 

6. Da begab sich zu mir mein Kriegsvolk, Herr, und sprach 
also: ,Vom Könige wird Gabe gespendet, von den Frauen am 
Hof wird Gabe gespendet, von den dienstpflichtigen Edel¬ 
leuten wird Gabe gespendet, von uns wird keine Gabe gespendet. 
Gerne möchten auch wir mit des Königs Genehmigung Gabe 
spenden und verdienstliche Werke tun. 4 

Da kam mir, Herr, folgender Gedanke: ,Ich bin doch 
freigebig, ein Herr der Gabe, das Geben preisend. Was soll 
ich da zu ihnen sagen, wenn sie sagen: ,wir wollen Gaben 
spenden? 4 So übergab ich denn, Herr, meinem Kriegsvolk das 
dritte Tor. Dort wurde von meinem Kriegsvolk Gabe ge¬ 
spendet; meine Gabe kehrte (zu mir) zurück. 

7. Da begaben sich zu mir die Brähmanas und die Haus¬ 
väter, Herr, und sprachen also: ,Yom Könige wird Gabe ge¬ 
spendet, von den Frauen am Hof wird Gabe gespendet, von 
den dienstpflichtigen Edelleuten wird Gabe gespendet, vom 
Kriegsvolk wird Gabe gespendet, von uns wird keine Gabe 
gespendet. Gerne möchten auch wir mit des Königs Geneh¬ 
migung Gabe spenden und verdienstliche Werke tun. 4 

Da kam mir, Herr, folgender Gedanke: ,Ich bin doch frei¬ 
gebig, ein Herr der Gabe, das Geben preisend. Was soll ich 
dazu ihnen sagen, wenn sie sagen: ,wir wollen Gabe spenden? 4 
So übergab ich denn, Herr, den Brähmanas und den Haus¬ 
vätern das vierte Tor. Dort wurde von den Brähmanas und 
von den Hausvätern Gabe gespendet; meine Gabe kehrte (zu mir) 
zurück. 

S. Da begaben sich zu mir die Leute, Herr, und sprachen 
also: ,Jetzt wird von dem Könige nirgends mehr Gabe ge¬ 
spendet. 4 Auf dieses Wort hin, Herr, sprach ich zu den Leuten 
also: ,So sollt ihr denn von den Abgaben, die von auswärtigen 
Ländern zufließen, die eine Hälfte in die Königsburg einliefern, 
die andere Hälfte an Ort und Stelle als Gabe spenden den Sa¬ 
maras und Brähmanas, den Unglücklichen und Reisenden, den 
Armen und Bettlern. 
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9. Also kam ich so lange Zeit, 1 ) Herr, mit verdienstvollen 
Werken, die ich vollbrachte, so lange Zeit mit guten Taten, 
die ich vollbrachte, nicht zu Ende, (in der Gewißheit:) so groß 
das Verdienst ist, so groß wird auch der Lohn für das Ver¬ 
dienst sein, oder so lange wird man im Himmel verbleiben 
können.“ 

10. ,,Wunderbar, Herr, unvergleichlich, Herr! Wie schön 
hat das der erhabene Herr gesagt: 

Die sie im Glauben spenden mit fromm geläuterter Seele , 

Denen folgt eben diese Speise nach in dieser Welt und in 
der anderen. 

Darum treibe man aus den Geiz und spende Gaben, (der 
Habsucht) Schmutz überwindend: 

Verdienstliche Werke sind in der anderen Welt ein fester 
Halt für die Lebewesen 


Sutta 24. Ghatlkara 

1. Zur Seite stehend sprach der Devaputta Ghatlkara 2 ) 
zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

,,Wieder geboren im Aviha-Himmel , die sieben erlösten 
Bhikkhus, 

Bei denen Begierde und Haß vernichtet sind, die das 
Verlangen nach der Welt aufgegeben haben “ 

2. (Der Erhabene:) 

,,Wer sind sie, die hinweg kamen über den Sumpf, über 
den Bereich des Todes, den schwer zu überwindenden ? 

Wer (sind sie), die, nachdem sie den menschliche7i Leib 
aufgegeben, zur himmlischen Gesellschaft gelangten ?“ 

3. (Der Devaputta Ghatlkara:) 

,,Upaka und Phalaganda und Pukkusa: diese drei, 
Und Bhaddiya und Iüiandadeva, Bahuraggi und Pin- 
giya: 


0 Der Komm. I. 135 10 sagt: „Achtzigtausend Jahre; denn so lange 
Zeit währte die Spende des Königs.“ 

2 ) Vgl. oben 1. 50 mit den Vorbemerkungen. 
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Diese sind, nachdem sie den menschlichen Leib auf gegeben, 
zur himmlischen Gesellschaft gelangt.“ 

4. (Der Erhabene:) 

„Liebes sagst du von ihnen, die Mara's Fessel abstreiften; 

lVesse?i Lehre haben sie vernommen, daß sie die Bande 
des Werdens sprengten?“ 

5. (Der Devaputta Ghatikara:) 

„Kein anderer als der Erhabene, keine andere Verkün - 
digung war es, als die von dir, 

Dessen Lehre sie vernommen haben, daß sie clie Bande 
des Werdens sprengten. 

Wodurch Name und Form restlos aufgehoben werden, 

Diese Lehre haben sie vernommen, daß sie die Bande 
des Werdens sprengten.“ 

6. (Der Erhabene:) 

„Ein tiefsinniges Wort sprichst du da a7is, schwer zu 
begreifen, gar schwer zu erkennen’, 

Wessen Lehre hast du vernommen, daß du ein solches 
Wort sprichst ?“ 

7. (Der Devaputta Ghatikara:) 

„Ein Töpfer ivar ich ehedem in Vebhalihga, Ghatikara 
(mit Namen)] 

Der Ernährer war ich von Vater und Mutter, Laienan¬ 
hänger des Kassapa, 

Abgewendet von geschlechtlicher Lust, heiligen Wandel 
führend, weltlichen Genüssen fern] 

Ich war dein Gefährte, ich war vordem dein Freund. 

Bo kenne ich diese hier, die sieben erlösten Bhikklius, 

Bei denen Begierde und Ilaß vernichtet sind, die das 
Verlangen nach der Welt auf gegeben haben.“ 

8. (Der Erhabene:) 

„Das war wirklich so, wie du sagst, du Erhabener: 

Ein Töpfer warst du ehedem in Vebhalihga, Ghatikara 
(mit Namen). 

Der Ernährer von Vater und Mutter, Laienanhänger des 
Kassapa, 

Abgeioendet von geschlechtlicher Lust, heiligen Wandel 
führend, weltlichen Genüssen fern] 
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Du ivarst mein Gefährte, du warst ehedem mein Freund .“ 
9. (Schluß:) 

So tuar die Zusammenkunft der alten Freunde, 

Der beiden, die ihre Seele vervollkommnet haben, die zum 
letzten mal leibliche Gestalt (jetragen. 


S u 11 a 25. J a n t u 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilten zahlreiche Bhikkus im Kosalalande am 
Himavant in ihrer Waldeinsiedelei, hochmütig, aufgeblasen, 
unstät, lärmend, geschwätzig, vergeßlich, unbesonnen, nicht 
gesammelt, zerstreut, mit ungezügelten Sinnen. 

2. Da nun begab sich der Devaputta Jantu am Uposatha- 
tage, am fünfzehnten (des Monats) dahin, wo jene Bhikkhus 
sich befanden. Nachdem er sich dorthin begeben, redete er 
jene Bhikkhus mit den Strophen 1 ) an: 

„Genügsam in ihrem Leben 2 ) ivaren vordem die Bhikkhus, 
die Schüler des Gotama, 

Ohne Begehrlichkeit suchend ihre Almosens'peise, ohne 
Begehrlichkeit ihre Liegestätte. 

Da sie die Unstätigkeit der Welt erkannt hatten, machten 
sie dem Leiden ein Ende. 

In unersättliche Leute sich ivandelnd 3 ), zoie Dorf Vorsteher 
im Dorfe*) 

Liegen sie da, immer luieder essend, gefesselt an der 
anderen häusliches Gut: 

— Die Gemeinde (sonst) mit gefalteten Händen grüßend 
meine ich hier (nur) einzelne 5 ) — 

Die Strophen kehren unten in 9. 13 wieder. 

=) P. sulihajtvino, im Komin. I. 136 10 durch supposa, siibbliara „an¬ 
spruchslos,“ wiedergegeben. 

3 ) P. äupposam hatva attanam. Zu dupposa wtl. „schwer zu ernähren*, 
vgl. dupposata „Unersättlichkeit“ Vinaya, ed. Oldenberg I. 45 20 , II. 2 13 
III. 21 10 . 

*) P. gämc gamanihd viya. Gemeint sind die vom König eingesetzten 
Beamten, die die Steuern erheben. 

c ) Die Zeile ist als Parenthese aufzufassen. Der Sprechende will be- 

Zcitsdirift für Buddhismus 19 
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Ausgesioßene, herrenlos sind sie , ivie die Gespenster , 
so sind sie. 

Die da lässig sind , von denen spreche ich , 

Die unermüdlich bleiben, denen zolle ich Verehrung. 11 

Sutta 26. Rohitassa 

Das Sutta findet sich auch A. III. 47 ff. Vgl. Seidenstücker, Päli- 
Buddhismus in Übersetzungen, S. 96. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Zur Seite stehend sprach der Devaputta Rohitassa zu 
dem Erhabenen also: „Ist es wohl möglich, Herr, durch Wandern 
das Ende der Welt kennen zu lernen oder zu sehen oder zu 
erreichen, wo man, o Herr, nicht geboren wird, nicht altert, 
nicht stirbt, nicht aus dem Dasein scheidet, nicht wieder¬ 
geboren wird?“ 

3. (Der Erhabene:) 

„Daß durch Wandern das Ende der Welt kennen zu lernen 
oder zu sehen oder zu erreichen sei, wo man nicht geboren wird, 
nicht altert, nicht stirbt, nicht aus dem Dasein scheidet, nicht 
wiedergeboren wird — das behaupte ich nicht.“ 

4. (Rohitassa:) 

„Wunderbar, Herr, unvergleichlich, Herr! Wie schön hat 
das der erhabene Herr gesagt: ,Daß durch Wandern das Ende 
der Welt kennen zu lernen oder zu sehen oder zu erreichen sei, 
wo man nicht geboren wird, nicht altert, nicht stirbt, nicht 
aus dem Dasein scheidet, ment wiedergeboren wird — das be¬ 
haupte ich nicht. 4 

5. * In früherer Zeit einmal war ich der Weise Rohitassa 
mit Namen, der Sohn des Bhoja, mit übernatürlichen Fähig¬ 
keiten ausgestattet, durch die Luft zu wandern im stände, 
und ich besaß, Herr, eine solche Schnelligkeit, wie wenn ein 
geschulter, geschickter, geübter, ausgelernter Bogenschütze mit 
starkem Bogen mit seinem leichten Pfeil mühelos quer über 
den Schatten einer Weinpalme wegschießt. 1 ) Und ich besaß, 


tonen, daß die Einzelerscheinungen ihn in seiner Verehrung für die Ge¬ 
meinde im allgemeinen nicht irre machen. Es ist vadcim' ah am zu lesen. 
l ) Die ganze Stelle seyyathäfii. . . . atipätcyya findet sich auch Majjhima 
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Herr, ein solches Schrittmaß, 1 ) wie der westliche Ozean vom 
Östlichen Ozean (entfernt ist). 

6. Da entstand mir, Herr, solcher Wunsch: ich will durch 
Wandern das Ende der Welt erreichen. 

7. Trotzdem ich aber, Herr, mit solcher Schnelligkeit aus¬ 
gestattet war und mit solchem Schrittmaß, ohne daß ich essen, 
trinken, kauen, schmecken oder Urin und Kot ausleeren oder 
Schlaf und Müdigkeit scheuchen mußte, bin ich, der ich doch 
die Lebenszeit eines Jahrhunderts hatte und mein Jahrhundert 
auslebte, hundert Jahre gewandert und ohne der Welt Ende zu 
erreichen, unterwegs gestorben. 

S. Wunderbar, Herr, unvergleichlich! Wie schön hat das 
der erhabene Herr gesagt: ,Daß durchwandern das Ende der 
Welt kennen zu lernen oder zu sehen oder zu erreichen sei, wo 
man nicht geboren wird, nicht altert, nicht stirbt, nicht aus 
dem Dasein scheidet, nicht wiedergeboren wird — das be¬ 
haupte ich nicht.* 

(Der Erhabene:) 

9. „Ich behaupte aber auch nicht, Verehrter, daß es, 
ohne daß man das Ende der Welt 2 ) erreicht hat, möglich sei, 
dem Leiden ein Ende zu machen. Auch schon in diesem klafter¬ 
großen mit Wahrnehmung und Denksinn ausgestatteten 
Körper, 3 ) Verehrter, tue ich kund der Welt Ursprung, der Welt 
Aufhebung und den zur Aufhebung der Welt führenden Pfad. 4 ) 


I. 82, wo die Schüler des Buddha wegen ihrer Geisteskraft mit solch einem 
Bogenschützen verglichen werden. Der Komm, zu unserer Stelle (137 13 ) gibt 
dalhadhammo durch dalhadhanu uttamappamänena dhanuna scimannagato 
„mit festem Bogen, mit einem Bogen von größtem Ausmaß ausgerüstet“, 
wieder. Das ganze Bild ist aber doch recht dunkel und schwer zu verstehen. 

*) T. padavitihcira, wtl. Schrittwechsel, d. h. Doppelschritt wie lat. 
passus ,Ausmaß der schreitenden Füße." 

2 ) Das Wort lohet wird, wie der Kommentar ausführt, in doppeltem 
Sinne verstanden, einmal als räumliche Welt (cahhavcilaloka), wie Rohitassa 
es gebraucht, und dann als Welt der Gestaltungen (samkhäraloka), worauf 
nun der Buddha den Devaputta hinführt. 

3 ) P. imasmiin ycvci vydmamattc kalevare sannimhi (mit sannd ausge¬ 
stattet) samanaho (mit manas ausgestattet). 

x ) Wie sonst dukkhasamudaya , duhkJianirodha , dukkhanirodhagamhvi 
patipcula. Der samkhäraloha ist eben das dukkha. 
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10. Durch Wandern ist nimmermehr zu erreichen der Welt 
Ende, 

Und ohne daß man der Welt Ende erreicht hat, gibt es 
keine Erlösung vom Leiden. 

Darum wird wohl der Weise, der die Welt kennt, 

An der Welt Ende kommen, heiligen Wandel führend. 

Hat er aber, zur Ruhe gelangt, der Welt Ende kennen 
gelernt, 

So begehrt er nimmer nach dieser Welt noch nach der 
jenseitigen.“ 


S u 11 a 27. N a n d a 

1. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Nanda 
zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

2. „Es vergehen die Tage, es enteilen die Nächte, 

Die Lebensstufen schwinden eine nach der andern: 

So die Gefahr des Todes im Auge behaltend 

Sollte man wohl glückbringende verdienstliche Werke tun.“ 

3. (Der Erhabene:) 

,,Es vergehen die Tage, es enteilen die Nächte, 

Die Lebensstufen schwinden eine nach der andern: 

So die Gefahr des Todes im Auge behaltend 
Sollte man wohl die Lockung der Welt meiden, auf den 
seligen Frieden schauend.“ 1 ) 


Sutta 28. Nandivisäla 

1. Zur Seite stehend redete dann der Devaputta Nandivisäla 
den Erhabenen mit folgender Strophe an: 

,, Vierrädrig, mit neun Pforten, voll, mit Begierde beladen, 
Aus Schlamm geboren, du großer Held, wie kann es da 
ein Entkommen geben!“ 


0 Die gleichen Strophen oben in 1. 4. 
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2. (Der Erhabene:) 

„Hat man Seil und Riemen abgeschnitten , Wunsch und 
Begierde , die bösen , 

Hat man den Durst mit der Wurzel ausgemerzt: so wird 
es ein Entkommen geben. 111 ) 

Sutta 29. Suslina 

1. Schauplatz ist Sävattlü. 

2. Da nun begab sich der ehrwürdige Änanda dorthin, wo 
sich der Erhabene befand. Nachdem er sich dorthin begeben 
und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er 
sich zur Seite nieder. Zu dem zur Seite sitzenden ehrwürdigen 
Änanda sprach dann der Erhabene also: „Findet auch bei dir, 
Änanda, unser Säriputta Beifall?“ 

3. „Bei wem denn, Herr, wenn er nicht töricht, nicht böse, 
nicht verblendet, nicht verkehrten Denkens ist, sollte der ehr¬ 
würdige Säriputta nicht Beifall finden? Gelehrt, 2 ) Herr, ist 
der ehrwürdige Säriputta. Von großem Wissen, Herr, ist der 
ehrwürdige Säriputta. Von umfassendem Wissen, Herr, ist der 
ehrwürdige Säriputta. Von heiterem Wissen, Herr, ist der 
ehrwürdige Säriputta. Von raschem Wissen, Herr, ist der ehr¬ 
würdige Säriputta. Von scharfem Wissen, Herr, ist der ehr¬ 
würdige Säriputta. Von eindringendem Wissen, Herr, ist der 
ehrwürdige Säriputta. Genügsam, Herr, ist der ehrwürdige 
Säriputta. Zufrieden, Herr, ist der ehrwürdige Säriputta. 
Freund der Einsamkeit, Herr, ist der ehrwürdige Säriputta. 
Dem Verkehr abgeneigt, Herr, ist der ehrwürdige Säriputta. 
Energisch, Herr, ist der ehrwürdige Säriputta. Beredt, Herr, 
ist der ehrwürdige Säriputta. Ein Mahner, Herr, ist der ehr¬ 
würdige Säriputta. Ein Tadler der Sünde, Herr, ist der ehr¬ 
würdige Säriputta. Bei wem denn, Herr, wenn er nicht töricht, 
nicht böse, nicht verblendet, nicht verkehrten Denkens ist, 
sollte der ehrwürdige Säriputta nicht Beifall finden?“ 

x ) Die gleichen Strophen oben 1. 29. Vgi. die Noten. 

2 ) Vgl. zu der Stelle unten 8. 7. 6. sowie andere Parallelen wie Al. III. 
25. Im Kommentar werden die einzelnen Attribute in scholastischer Weise 
ausführlich erklärt. 
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4. „So ist das, Änanda; so ist das, Änanda! Bei wem denn, 
Änanda, wenn er nicht töricht, nicht böse, nicht verblendet, 
nicht verkehrten Denkens ist, sollte Säriputta nicht Beifall 
finden? Gelehrt, Änanda, ist Säriputta. Von großem Wissen, 
Änanda, ist Säriputta. Von umfassendem Wissen, Änanda, ist 
Säriputta. Von heiterem Wissen, Änanda, ist Säriputta. Von 
raschem Wissen, Änanda, ist Säriputta. Von scharfem Wissen, 
Änanda, ist Säriputta. Von eindringendem Wissen, Änanda, 
ist Säriputta. Genügsam, Änanda, ist Säriputta. Zufrieden, 
Änanda, ist Säriputta. Freund der Einsamkeit, Änanda, ist 
Säriputta. Dem Verkehr abgeneigt, Änanda, ist Säriputta. 
Energisch, Änanda, ist Säriputta. Beredt, Änanda, ist Säri¬ 
putta. Ein Mahner, Änanda, ist Säriputta. Ein Tadler der 
Sünde, Änanda, ist Säriputta. Bei wem denn, Änanda, wenn 
er nicht töricht, nicht böse, nicht verblendet, nicht verkehrten 
Denkens ist, sollte Säriputta nicht Beifall finden?“ 

5. Da nun begab sich der Devaputta Susima, 1 ) wie der 
Lobpreis des ehrwürdigen Säriputta verkündet wurde, von 
einer großen Gefolgschaft von Devaputtas umgeben, dorthin, 
wo sich der Erhabene befand. Nachdem er sich dorthin be¬ 
geben und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, trat 
er zur Seite. 

6. Zur Seite stehend sprach dann der Devaputta Susima 
zu dem Erhabenen also: 

7. „So ist das, Erhabener; so ist das, Pfadführer! Bei 
wem denn, Herr, wenn er nicht töricht, nicht böse, nicht ver¬ 
blendet, nicht verkehrten Denkens ist, sollte der ehrwürdige 
Säriputta nicht Beifall finden? Gelehrt, Herr, ist der ehr¬ 
würdige Säriputta usw. usw. (—- 3) . . . . Ein Tadler der 
Sünde, Herr, ist der ehrwürdige Säriputta. Bei wem denn, Herr, 
wenn er nicht töricht, nicht böse, nicht verblendet, nicht ver¬ 
kehrten Denkens ist, sollte der ehrwürdige Säriputta nicht 
Beifall finden?“ 

7. Da nun ließ die Devaputtagefolgschaft des Devaputta 
Susima, wie der Lobpreis des ehrwürdigen Säriputta verkündet 


x ) Nach dem Kommentar I. 146 1G war Susima in seiner letzten Existenz 
ein Schüler (saddhivihäriha) des Säriputta gewesen. 
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wurde, zufriedenen Herzens und erfreut, aus Wonne und Wohl¬ 
gefühl entstandene mannigfaltige Farbenglanzerscheinungen 1 ) 
sehen. 

8. Wie nämlich ein Berylljuwel, ein schönes, edles, acht¬ 
kantiges, wohlgeschliffenes, wenn es auf einem weißen Woll¬ 
tuch niedergelegt ist, glänzt und glüht und funkelt, so ließ die 
Devaputtagefolgschaft des Devaputta Suslma, wie der Lobpreis 
des ehrwürdigen Säriputta verkündet wurde, zufriedenen Her¬ 
zens und erfreut, aus Wonne und Wohlgefühl entstandene 
mannigfaltige Farbenglanzerscheinungen sehen. 

9. Wie nämlich ein Halsschmuck aus Edelgold 2 ,) von einem 
geübten Goldschmied geschickt poliert, 3 ) wenn 0 er auf einem 
weißen Wolltuch niedergelegt ist, glänzt und glüht und funkelt, 
so ließ die Devaputtagefolgschaft des Devaputta Suslma, wie 
der Lobpreis des ehrwürdigen Säriputta verkündet wurde, zu¬ 
friedenen Herzens und erfreut, aus Wonne und Wohlgefühl ent¬ 
standene mannigfaltige Farbenglanzerscheinungen sehen. 

10. Wie nämlich während der Zeit des Lichtwerdens der 
Nacht der Morgenstern 4 ) glänzt und glüht und funkelt, so ließ 
die Devaputtagefolgschaft des Devaputta Suslma, wie der 
Lobpreis des ehrwürdigen Säriputta verkündet wurde, zu¬ 
friedenen Herzens und erfreut, aus Wonne und Wohlgefühl 
entstandene mannigfaltige Farbenglanzerscheinungen sehen. 

11. Wie nämlich in der Herbstzeit, wenn der Himmel, 
vom Gewölke frei, durchgebrochen ist, 5 ) die Sonne, den Luft- 


x ) P. uccävacä vannanibhä, im Kommentar (I. 147 3 ) mit nänävidhä 
vannä ca vannanibhä erklärt. Von der Lichterscheinung der Devatäs und der 
Devaputtas ist ja oft die Rede: sie erhellt die Nacht. In solchen Mo¬ 
menten froher Ekstase nun leuchten sie, wie der Kommentar sagt, ganz 
besonders hell in gelben, roten und blauen Farben. 

-) P. jambonada — skr. jämbünada. Der Kommentar bringt das Wort 
mit dem Namen der Jambufrucht (Rosenapfel) und nadz „Fluß“ zusammen. 

3 ) Ich lese dalihhahammakärcnci sukusalam (Adv.) sampahattham. 

4 ) Aus unserer Stelle geht wohl klar hervor, daß osadJütärahä den 
Morgenstern bezeichnet. Auch Vimänavatthu 9. 1 wird der Lichtglanz 
einer Devatä dem jenes Sternes verglichen. Der Akk. paccüsamayam ist 
ein solcher der Zeitdauer. 

c ) Buddhaghosa (Komm. I. 147 11 ) ist der Stelle und der Satzkon¬ 
struktion nicht gerecht geworden. Vigatavalähakc ist adjektivisches Korn- 
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raum erhellend 1 ) und alles am Firmament befindliche Dunkel 
vernichtend, glänzt und glüht und funkelt so ließ die Deva- 
puttagefolgschaft des Devaputta Susima, wie der Lobpreis des 
ehrwürdigen Säriputta verkündet wurde, zufriedenen Herzens 
und erfreut, aus Wonne und Wohlgefühl entstandene mannig¬ 
faltige Farbenglanzerscheinungen sehen. 

12. Da nun sprach der Devaputta Susima mit Bezug auf 
den ehrwürdigen Säriputta zu dem Erhabenen die folgende 
Strophe: 

„Als gelehrt anerkannt ist Säriputta, der zornlose, 

Der genügsame , gütige , gezügelte , der Weise, der durch 
des Meisters Lobpreis geziert ist.“ 2 ) 

13. Da nun antwortete der Erhabene mit Bezug auf den 
ehrwürdigen Säriputta dem Devaputta Susima mit der Strophe: 

„Als gelehrt anerkannt ist Säriputta, der zornlose, 

Der genügsame, gütige, gezügelte, er wartet auf die Zeit, 
ein wohl gezügelter Arbeitsmann“*) 


Sutta 30. Die verschiedenen Sektenlehrer. 

1. Also habe ich gehört. 

Einstmals weilte der Erhabene in Räjagaha, im Bambus¬ 
hain, beim Kalandaka-niväpa. 

2. Da nun begaben sich zahlreiche Devaputtas, Anhänger 

der verschiedenen Sektenlehrer: Asama und Sahali und Nimka 

• 

pos., muß also zu dem folgenden deve (Ko. richtig = äkäse) gehören. Dann 
kann aber viddhe unmöglich = dünbhüte sein. Vielmehr muß viddhc devc 
Lok. abs. sein und viddha kann nur „der (durch die Wolken) hindurch¬ 
gebrochen ist“ bedeuten. Parallelstellen sind Digha II. 183, Majjli. I. 317. 
Vgl. auch Vin. I. 3 22 : viddham vigatavaläJiaham devam viditvä. 

l ) Der Komm, gibt abbhussukliumäno durch abhilahghanto „hinauf¬ 
steigend“ wieder. Das ist unrichtig. Wir müssen auf suhka = skr. sukla 
„weiß, licht“ zurückgehen. 

-) P. satthuvannnäbhato. Die Deutung im Kommentar (I. 147 18 ) 
satthürä äbhatavanno ist schwerlich befriedigend. Für die von mir ange¬ 
nommene Bedeutung „geschmückt, geziert“ für äbhata (skr. äbhna) ist 
auf äbharana „Schmuck“ zu verweisen. 

3 ) Der Gedanke ist nach dem Komm. I 148 1 —* folgender: Einer, bei 
dem die weltlichen Einflüsse vernichtet sind, ein klniiäsava, hängt weder 
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und Äkotaka und Vetambarl und Mänavagämiya in vorge¬ 
schrittener Nacht, mit ihrer herrlichen Schönheit den ganzen 
Bambushain erhellend, dorthin, wo sich der Erhabene befand. 
Nachdem sie sich dorthin begeben und den Erhabenen ehr¬ 
furchtsvoll begrüßt hatten, traten sie zur Seite. 

3. Zur Seite stehend sprach der Devaputta Asama mit 
Bezug auf Pürana Kassapa 1 ) zu dem Erhabenen die folgende 
Strophe: 

„Hier sieht im Verwunden und Töten, in Gewalttat und 
listigem Betrug 2 ) Kassapa 

Keinerlei Sünde, noch auch (erkennt er irgend) ein Ver¬ 
dienst (an) für das eigne Selbst. 

Wenn er so Verlässiges 3 ) lehrt, verdient der Meister Ver¬ 
ehrung .“ 

4. Da nun sprach der Devaputta Sahall mit Bezug auf 
Makkhali Gosäla 4 ) zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

„Mit einem durch Kasteiung und Entsagung wohl be¬ 
hüteten Selbst, 

Aufgebend das Gerede und den Hader mit den Leuten, 
Gerecht, von dem was tadelnsioert sich ferne haltend, die 
Wahrheit redend : 

Nicht begeht der jetzt mehr solch eine Sünde. 11 

5. Da nun sprach der Devaputta Ninika mit Bezug auf 
Niganthä Nätaputta 5 ) zu dem Erhabenen die folgende Strophe: 

am Leben, noch sehnt er den Tod herbei. Er wartet auf die ihm beschiedene. 
Zeit ins Nirvana cinzitgehcn so ruhig, wie ein Arbeitsmann auf seinen Lohn. 
Der gleiche Gedanke ist mit fast gleichen Worten ausgesprochen Thera- 
gäthä 606. 

*) Die Lehren dieses Philosophen werden wiedergegeben im Digha I. 52. 
und ohne Nennung des Namens Majjhima I. 516 und Samyutta IV. 349. 
Ihr Kern ist nach dem Kommentar I. 148 1 ' 1 : Es gibt weder eine Strafe für 
die Sünden noch einen Lohn für die verdienstlichen Werke. 

-) Dies scheint mir der Sinn von hatcijänisu zu sein. Komm.: pothane 
ca dhanajämsu ca. 

3 ) P. vissäsam , Komm.: avassayam pattittliam „Zuflucht, fester Stand“. 

4 ) S. Digha i. 53—4, (Majjh. I. 516—7). Vgl. über diesen Lehrer O.R. 
Franke, Dighanikäya übers., S. 56, Amn. 2. 

5 ) Der im Kanon mehrfach erwähnte Stifter der Jainasekte. Als Haupt¬ 
punkt seiner Lehre wird catuyämasamvara „die durch die vierfache Schranke 
bedingte Selbstzucht“ angegeben (Digha I. 57, bei R. O. Franke, S. 61; 
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,, Entsagend, verständig , ein Bhikkhu, der durch die vier¬ 
fache Schranke wohl behütet ist , 

Der da lehrt, was er gesehen und gehört hati 1 ) der dürfte 
wohl nicht schuldbehaftet sein . 11 

6. Da nun sprach der Devaputta Äkotaka mit Bezug auf 
die verschiedenen Sektenlehrer zu dem Erhabenen die fol¬ 
gende Strophe: 

„Pakudhaka Kätiyanaf) Nigantha, 

Und die beiden, Malckliali und PTirana, 

• * 

Die Lehrer ihrer Schule, die zu Sarnancis geworden : 

Nicht sind die jetzt den vollkommenen Menschen ferne . 11 

7. Da nun erwiderte der Devaputta Vetambari dem Deva¬ 
putta Äkotaka mit der Strophe: 

„Er mag tun, ivas er will?) der gemeine Schakal , 

Der Heuler 4 ) wird nimmermehr einem, Löwen gleich. 

Der nackte lügenhafte Lehrer seiner Schule 

Mit seinem unzuverlässigen 0 ) Wandel ist den Vollkom¬ 
menen nicht ähnlich ? 1 

8. Da nun sprach Mära, der Böse, in den (Leib des) Deva¬ 
putta Vetambari eingehend zu dem Erhabenen die folgende 
Strophe: 


Majjli. I. 377 1 ). Es werden auch die vier Schranken aufgezähli, aber nur 
die erste sabbavarivärito ist uns verständlich, wenn wir Buddhagliosa 
glauben dürfen (z. B. Samy. Komm. I. 149 4 ), der den Ausdruck auf die Ent¬ 
haltsamkeit von kaltem Wasser deutet, in dem die Jainas Lebewesen ver¬ 
muten. Vgl. übrigens Jacobi,’Sacred Books of the East XLV, S. XXI. 

x ) Komm. 1.149° „der nichts verbirgt, nichts vorenthält“ (na nigTdianto). 

2 ) Offenbar der Digha I. 56 genannte Pakudha Kaccäyana, der die 
Unveränderlichkeit der sieben Elementarstoffe lehrt. Von den in der Digha- 
stelle sonst noch erwähnten Sektenlehrern werden hier nicht genannt Ajita 
Kesakambali und Sa/ljaya Belatthiputta. 

3 ) Es ist mit dem Kommentar (I. 149 u ) saha racitena zu lesen. Es ist 
das offenbar ein vulgärer Ausdruck, etwa unserem „mit all seinem Gehabe 
oder Getue“ entsprechend. 

*) Lies hoithuho oder Uotthaho (skr. krostar, hrostuka ): ein Name für 
den Schakal. 

c ) P. sankassara, das in ähnlicher Verbindung schon in 2. 8. 2 in dem 
aus Dh. 312 entlehnten Zitat vorgekommen ist. 
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„Die da ausgerüstet sind mit Askese und Entsagung, 
Enthaltsamkeit wahrend j 1 ) 

Die da (menschliche) Form angenommen haben, nach 
der Götterwelt verlangend: 

Diese Sterblichen sind vortreffliche Lehrer für die gen- 
seitige Welt“ 

9. Da nun erwiderte der Erhabene, der wohl erkannte, 
daß das Mära, der Böse sei, Mära, dem Bösen mit der Strophe: 

,,1 Fas es immer für Formen gibt, hier auf Erden und im 
Himmel, 

Und die da im Lufträume sind, 2 ) leuchtenden Glanzes: 2 ) 

Alle die hast du, Namuci, gepriesen , 4 ) 

Wie Köder, ausgelegt zum Mord der Fische. 1 * 

10. Da nun sprach der Devaputta Mänavagämiya mit Be¬ 
zug auf den Erhabenen zu dein Erhabenen die folgenden 
Strophen: 

„Der Vipula 5 ) ivird der beste Berg genannt unter denen 
von llajagaha, 

Der Weiße Berg der beste unter denen des Ilimavat, die 
Sonne unter denen, die am Himmel wandeln', 

Das Meer ist das beste der Gewässer, der Mond (das beste) 
der Gestirne: 

In dieser Welt samt der der Götter ivird der Buddha der 
höchste genannt .“ 


0 Der Kommentar (I. 150 1 — 4 ) zählt die verschiedenen Arten der 
„Enthaltsamkeit“ des Asketen auf. Er enthält sich des Barbiers, indem 
er die Haare sich ausreißt, der Kleidung, indem er nackt geht, der Almosen¬ 
speise, indem er wie ein Hund vom Bodeii wegißt, was er findet, des Lagers, 
indem er auf Dornen schläft. 

2 ) Es ist wohl ye dantalihlthasmi zu lesen. 

3 ) Nach dem Komm, sind das Sonne, Mond, Abendrot (? sanjharäga), 
Regenbogen, Sterne. 

4 ) Es ist mit dem Komm. (1.150 11 ) sabbe va te tc (dieses = taya), Namuci 
((Voc.), ppasattha zu lesen. 

5 ) In dieser Form kommt der Name Jä. VI. 518°; JäCo. VI. 519 21 vor. 
Häufiger ist die Form Vepulla, z. B. JäCo. IV. 232 14 . Daß er in der Nähe 
von Räjagaha lag, wird JcäCo. VI. 271 23 gesagt. 
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3. Kosala-Samyutta 

Die Gruppe von den Kosala 

Pathama vagga 
Der erste Abschnitt 

Sutta 1. Jugendlich 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Sävatthi, im Jetahaine, 
im Parke des Anäthapindika. 

2. Da nun begab sich der König Pasenadi, der Kosala, 1 ) 
dorthin, wo sich der Erhabene befand. Nachdem er sich dort¬ 
hin begeben, begrüßte er sich mit dem Erhabenen, und nach¬ 
dem er mit ihm die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten 
ausgetauscht, setzte er sich zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der König Pasenadi, der 
Kosala, zu dem Erhabenen also: „Erhebt uns etwa auch der 
Herr Gotama den Anspruch, er sei mit der höchsten voll¬ 
kommenen Erleuchtung erleuchtet?“ 

4. „Wenn da, o Großkönig, einer mit vollem Recht von 
jemand behauptet, er sei mit der höchsten vollkommenen Er¬ 
leuchtung erleuchtet, so mag er von mir das mit vollem Recht 
behaupten. Denn ich bin, o Großkönig, mit der höchsten voll¬ 
kommenen Erleuchtung erleuchtet.“ 

5. „Die Samanas und Brähmanas aber, Herr Gotama, die 
eine Gemeinde, eine Sekte um sich haben, die Lehrer einer 
Sekte sind, bekannt, berühmt, Furtbereiter, 2 ) als tüchtig an¬ 
erkannt bei vielen Leuten, wie zum Beispiel Pürana Kassapa 
Makkhali Gosäla, Nigantha Nätaputta, Sanjaya Belatthiputta, 
Pakudha Kaccäyana, Ajita Kesakamball, 3 ) diese erhoben, von 

1 ) Der Clan der Kosala herrschte in dem Gebiet, das sich am mittleren 
Ganges von diesem nordwärts bis zum Himalaya erstreckte mit dem Gan- 
dakfluß als Ostgrenze. Benares war in ihr Territorium eingeschlossen. 
S. Rhys Davids. Buddhist India S. 25. Über König Pasenadi, ebda. S. 8. 

2 ) P. titthäkara. Man beachte die Ähnlichkeit mit dem lat. pontifex. 

3 ) Vgl. oben 2. 30. 3—6 mit den Anmerkungen. 
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mir befragt: erhebt ihr Anspruch, mit der höchsten vollkom¬ 
menen Erleuchtung erleuchtet zu sein? nicht den Anspruch, 
mit der höchsten vollkommenen Erleuchtung erleuchtet zu 
sein. Wie (kann es) denn da der Herr Gotama (sein), der noch 
jugendlich ist nach seiner Geburt und ein Neuling nach der 
Zeremonie der Weltabkehr?“ 

6. „Vier Wesen, o Großkönig, dürfen da nicht, weil sie 
jugendlich seien, gering geschätzt, nicht, weil sie jugendlich 
seien, mißachtet werden. Welche vier sind das? Ein Edel¬ 
mann darf nicht, o Großkönig, weil er jugendlich sei, gering 
geschätzt, nicht, weil er jugendlich sei, mißachtet werden. 
Eine Schlange darf nicht, o Großkönig, weil sie jugendlich sei, 
gering geschätzt, nicht, weil sie jugendlich sei, mißachtet werden. 
Ein Feuer darf nicht, o Großkönig, weil es jugendlich sei, ge¬ 
ring geschätzt, nicht, weil es jugendlich sei, mißachtet werden. 
Ein Bhikkhu darf nicht, weil er jugendlich sei, gering geschätzt, 
nicht, weil er jugendlich sei, mißachtet werden. 

Diese vier Wesen also, o Großkönig, dürfen nicht, weil 
sie jugendlich seien, gering geschätzt, nicht, weil sie jugendlich 
seien, mißachtet werden.“ 

7. Also sprach der Erhabene; nachdem der Führer auf 
dem Heilspfad also gesprochen, sprach noch weiter der Meister 
folgendes: 

8. „Einen Edelmann, der vornehme Abkunft besitzt, der 

wohlgeboren und angesehen ist, 

Soll man nicht, weil er jugendlich sei, gering schätzen , 
nicht soll ein Mann ihn mißachten. 

Denn wenn der Edelmann an seinen Platz als Beherrscher 
der Menschen, zur königlichen Würde gelangt ist , 

Geht er erzürnt mit der Königsstrafe hart gegen jenen vor : 
Darum soll man ihm ausioeichen j 1 ) das eigene Leben 
beschützend .“ 

9. „Wenn man im Dorf oder in der Wildnis, ivo immer nur, 

eine Schlange erblickt, 

Soll man sie nicht, iveil sie jugendlich sei, gering schätzen, 
nicht soll ein Mann sie mißachten. 

x ) Der Komin. (I. 15G 10 ) ergänzt, wohl richtig, kJiattiyam zu tarn ,,er 
soll den Edelmann meiden, sich nicht mit ihm einlassen (na gliateyya)“. 
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Mit mannigfaltigen Formen 1 ) bewegt sich die schneidige 
Schlange, 

Zugreifend wird sie auf einmal Kind, Mann und Frau 
beißen: 

Darum soll man ihr ausweichen, das eigene Leben be¬ 
schützend .“ 

10. „Das gefräßige flammende Feuer, 2 ) dessen Wegbahn 

schwarz ist 2 ) 

Soll man nicht, weil es jugendlich sei, gering schätzen, 
nicht, weil es jugendlich sei, mißachten. 

Hat es Brennstoff gefunden und ist das Feuer groß ge¬ 
worden, 

Wird es zugreifend auf einmal Kind, Mann und Weib 
verbrennen. 

Darum soll man ihm ausweichen, das eigene Leben be¬ 
schützend. 11 

11. „Wenn die Flamme einen Wald verbrennt, das Feuer, 

dessen Wegbahn schwarz ist, 

So ivachsen dort Pflanzen auf nach Ablauf von Tagen 
imd Nächten, 

Wen aber' 1 ) ein Bhikkhu, mit sittlicher Zucht ausgestattet, 
durch seine Glut verbrennt, 

Nicht (bleiben) dem Kinder oder Vieh, noch finden seine 
Frben Vermögen vor. 

Kinderlos und ohne Erben, ein entivurzelter Palmbaum 5 ) 
sind diese .“ 

12. „Darum wird ein weiser Mann, der auf seine eigne Wohl¬ 

fahrt sieht, 

0 Der Komm. (I. 156 12 ) umschreibt vannelii durch samthänehi und 
zählt dann die verschiedenen Formen, in denen sie sich zeigt, auf: als sappa, 
als deddublia-, als dhammani, als kalandaka. 

z ) P. pävako, im Komm, als Lesart neben pdcako aufgeführt. 

3 ) P. hanhcivattanim — skr. krsnavartani. Komm. (I. 156 17 ) „der Weg, 
den das Feuer gegangen ist, ist schwarz“. 

l ) Diese Verszeilen gehören, wie Frau Rhys Davids richtig gesehen 
hat, unmittelbar zu den vorangehenden. 

6 ) Der Ausdruck tdlavatthu ist nicht rechl verständlich. Der Komm. 
(I.157 13 ) umschreibt ihn mit clvmnatdlo viya. Häufig steht tälävatthukaia. 
neben ucchinnamüla „entwurzelt“. 
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Eine Schlange, ein Feuer , einen angesehenen Edelmann 
Und einen mit sittlicher Zucht ausgestatteten BhilcJchu, 
in der richtigen Weise behandeln . 1 ‘ 

13. Auf dieses Wort hin sprach der König Pasenadi, der 
Kosala, zu dem Erhabenen also: ,,Wundervoll, Herr! wunder¬ 
voll, Herr! Wie wenn man, Herr, etwas Umgestürztes auf¬ 
richtet oder etwas Verhülltes entschleiert oder einem Ver¬ 
irrten den Weg zeigt oder in einen finsteren Raum eine Öl¬ 
lampe bringt in der Absicht: es sollen die, die Augen haben, 
die Gegenstände sehen — ganz ebenso ist von dem Erhabenen 
durch mancherlei Erörterung die Wahrheit aufgeklärt worden. 
Darum nehme ich, Herr, zu dem Erhabenen meine Zuflucht 
und zu der Lehre und zu der Gemeinde der Bhikkhus. Als 
Laienanhänger soll mich der Herr, der Erhabene, annehmen, 
der von heute an auf Lebenszeit zu ihm seine Zuflucht ge¬ 
nommen hat.“ 


Sutta 2. Ein Mann 

1. Ort der Begebenheit: der Park in Sävatthi. 

2. Da nun begab sich der König Pasenadi, der Kosala, 
dorthin, wo sich der Erhabene befand. Nachdem er sich dort¬ 
hin begeben und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, 1 ) 
setzte er sich zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend, sprach dann der König Pasenadi, der 

Kosala, zu dem Erhabenen also: ,,Wie viele Eigenschaften 

eines Mannes, Herr, die da in seinem eigenen Innern entstehen, 

• • 

entstehen zu seinem Unheil, zu seinem Leiden, zu seinem Ubel- 
ergehen?“ 

4. „Drei Eigenschaften eines Mannes, o Großkönig, die da 
in seinem eigenen Innern entstehen, entstehen zu seinem Un¬ 
heil, zu seinem Leiden, zu seinem Übelergehen. Welche drei? 
Die Eigenschaft Lust eines Mannes, o Großkönig, die da in 
seinem eigenen Innern entsteht, entsteht zu seinem Unheil, 

x ) Der Komm. (I. 160 7 ) macht darauf aufmerksam, daß Pasenadi, nach¬ 
dem er im ersten Sutta sich als Laienanhänger erklärt hat, nun den Buddha 
dbhivadeti. In Sutta 1 spricht er mit ihm wie mit seinesgleichen. 
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zu seinem Leiden, zu seinem Übelergehen. Die Eigenschaft 
Haß eines Mannes, o Großkönig, die da in seinem eigenen 
Innern entsteht, entsteht zu seinem Unheil, zu seinem Leiden, 
zu seinem Übelergehen. Die Eigenschaft Betörung eines 
Mannes, o Grokßönig, die da in seinem eigenen Innern ent¬ 
steht, entsteht zu seinem Unheil, zu seinem Leiden, zu seinem 
Übelergehen. Diese drei Eigenschaften eines Mannes, o Groß¬ 
könig, die da in seinem eigenen Innern entstehen, entstehen zu 
seinem Unheil, zu seinem Leiden, zu seinem Übelergehen. 

5. Lust und Haß und Betörung, im eigenen Selbst entstanden , 
Verderben den Mann sündigen Herzens , toie einen Gras¬ 
halm die eigene Frucht 2)“ 


Sutta 3. Der König 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Zur Seite sitzend sprach da der König Pasenadi, der 
Kosala, zu dem Erhabenen also: ,,Gibt es wohl für den, der 
geboren ist, etwas anderes außer Alter und Tod?“ 

3. „Es gibt da, o Großkönig, nichts außer Alter und Tod. 

4. Was da, o Großkönig, die großmächtigen Edelleute 2 ) 
sind, die wohlhabenden, reichen, begüterten, die viel Gold und 
Silber, viel Vermögensunterhalt, viel Geld und Geldeswert be¬ 
sitzen — auch für sie, die geboren sind, gibt es nichts außer 
Alter und Tod. 

5. Was da, o Großkönig, die großmächtigen Brähmanas 
und die großmächtigen Hausväter sind, die wohlhabenden, 

*) Subjekt ist sam phalam (Komin, attano phalam). Obj. tacasaram, 
als Praed. ist himsati zu ergänzen. Das Wort samphala existiert also nicht 
und ist im Pali Dictionary der PTS. zu streichen. Tcicasära bezeichnet die 
Pflanzen, die ihr festes Holz (sam) nicht im Innern, sondern in den äußeren 
Teilen ( taca „Haut, Rinde“) haben, d. h. die Grasarten. Der Komm, führt 
als Beispiele Bambus (vclu) und Rohr (nala) an. — Unser Sutta kehrt unten 
3. 23 wieder, und die Verse im Itivuttaka 50. 

2 ) P. hattiyamahasala. Der Komm. (I. 160 lc ) faßt mahäsala als (dia¬ 
lektische) Nebenform zu mahasara. Wohl mit Recht; denn es findet sich 
in der Tat auch letztere Form in den gleichen Verbindungen, wie jene (vgl. 
z. B. Jätaka I. 447°, Dhammapada-Komm. I. 104 2ß , 105 1 ). 
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reichen, begüterten, die viel Gold und Silber, viel Vermögens¬ 
unterhalt, viel Geld und Geldeswert besitzen, — auch für sie, 
die geboren sind, gibt es nichts außer Alter und Tod. 

6. Was da, o Großkönig, die Bhikkhus sind, die vollendeten, 
bei denen die weltlichen Einflüsse vernichtet sind, die ihre 
Laufbahn abgeschlossen, ihre Aufgabe erfüllt, ihre Last ab¬ 
geworfen und das wahre Heil erreicht haben, bei denen die 
Fesseln des Seins beseitigt sind, die durch vollkommene Erkennt¬ 
nis erlöst sind, — bei diesen ist dieser ihr Körper dem Gesetze 
der Auflösung, dem Gesetze des Abwerfens unterworfen. 

7. Alt werden fürwahr die Königswagen die schön bemalten , 

Auch der Leib kommt ins Alter ; 

Aber der Zustand 1 ) der Frommen kommt nicht ins Alter : 

Die Frommen verkünden es zusammen mit den From¬ 
men. 112 ) 


Sutta 4. Freund 

Das Sutta ist, außer von Mrs. Rhys Davids, übersetzt von Warren, 
Buddhism in Translations, S. 213, und von Seidenstücker, Päli-Bud- 
dhismus in Übersetzungen, S. 54. 

1. (Ort der Begebenheit:) Sävatthi. 

2. Er setzte sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend sprach 
■da der König Pasenadi, der Kosala, zu dem Erhabenen also: 
,,Da ist mir, Herr, wie ich ganz in der Stille in einsame 
Meditation vertieft war, der folgende erwägende Gedanke ge¬ 
kommen: Wem ist wohl das eigene Selbst freund, wem ist wohl 
das eigene Selbst feind? Da nun, Herr, dachte ich mir also: 

3. Alle, die da körperlich einen üblen Wandel führen, mit 
Worten einen üblen Wandel führen, mit Gedanken einen üb¬ 
len Wandel führen, denen ist das eigene Selbst feind. Wenn 
sie auch sprächen: freund ist uns das eigene Selbst, so ist ihnen 

J ) P .dhammo. Nach dein Komm. (I. 162 11 ) wäre damit das Nirvana 
gemeint. Auch in dem Komm, zu Dhainmapada v 151, der mit unserer 
Strophe übereinstimmt, wird satavi dhaynmmo mit buddhcidvnam sontänam 
iiavavidlialokiittaradhammo umschrieben (III. 123 2 ). 

-) Komm, zum Dhainmapada 151: santo buädhddayo sabbhi panditehi 
jsaddhim. 
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doch das eigene Selbst feind. Warum das? Was ja ein Feind 
dem antut, der ihm feind ist, das tun sie selbst dem eigenen 
Selbst an. Darum ist ihnen das eigene Selbst feind. 

4. Alle aber, die da körperlich einen guten Wandel führen, 
mit Worten einen guten Wandel führen, mit Gedanken einen 
guten Wandel führen, denen ist das eigene Selbst freund. Wenn 
sie auch sprächen: feind ist uns das eigene Selbst, so ist ihnen 
doch das eigene Selbst freund. Warum das? Was ja ein Freund 
dem antut, der ihm freund ist, das tun sie selbst dem eigenen 
Selbst an. Darum ist ihnen das eigene Selbst freund.“ 1 ) 

5. „So ist das, o Großkönig! so ist das, o Großkönig! 
Alle, die da, o Großkönig, körperlich einen üblen Wandel 
führen, mit Worten einen üblen Wandel führten, mit Gedanken 
einen üblen Wandel führen, denen ist das eigene Selbst feind. 
Wenn sie auch sprächen: freund ist uns das eigene Selbst, 
so ist ihnen doch das eigene Selbst feind. Warum das? Was 
ja ein Feind dem antut, der ihm feind ist, das tun sie selbst 
dem eigenen Selbst an. Darum ist ihnen das eigene Selbst 
feind. — Alle aber, die da, o Großkönig, körperlich einen 
guten Wandel führen, mit Worten einen guten Wandel führen, 
mit Gedanken einen guten Wandel führen, denen ist das eigene 
Selbst freund. Wenn sie auch sprächen: feind ist uns das eigene 
Selbst, so ist ihnen doch das eigene Selbst freund. Warum das? 
Was ja ein Freund dem antut, der ihm freund ist, das tun sie 
selbst dem eigenen Selbst an. Darum ist ihnen das eigene 
Selbst freund. 

6. Wer sein eignes Selbst als Freund kennt, der soll es nicht 

mit Sünde verstricken. 

Denn nicht ist leicht zu erlangen das Heil für den, der 
üble Taten tut. 

Wenn er, vom Tode überfallen, das menschliche Dasein 
aufgibt, 


x ) Die beiden gegensätzlichen Begriffe sind piya und appiya. Beide 
haben sowohl aktiven Sinn (liebend, Freund; nicht liebend, Feind) als auch 
passiven Sinn (lieb; unlieb). Der Sinn ist also der: der Böse ist, auch wenn 
er es nicht glaubt, ein Feind seines eigenen Ich. Ein Freund des eigenen 
Ich hingegen ist der Gute. 
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Was bleibt ihm dann zu eigen ? Was nimmt er mit beim 
Hingang ? 

Was folgt ihm dann nach ivie der nie iveichende Schatten ? 
Beides , Verdienst und Sünde, was der Mensch hier tut , 
Dasbleibtihm zu eigen , und das nimmt er mit beim Hingang , 
Und das folgt ihm nach wie der nie vjeichende Schatten, 
Darum möge er Gutes tun als einen Schatz für das künftige 
Dasein, 

Die verdienstlichen Werke sind in der jenseitigen Welt 
ein fester Halt für die Lebeivesen.“ 1 ) 


Sutta5. Das eigene Selbst behütet 

1. Zur Seite sitzend sprach dann der König Pasenadi, 
der Kosala, zu dem Erhabenen also: 

2. „Da ist mir, Herr, wie ich ganz in der Stille in einsame 
Meditation vertieft war, der erwägende Gedanke gekommen: 
Von wem ist wohl das eigene Selbst behütet, von wem ist 
wohl das eigene Selbst nicht behütet? Da nun, Herr, dachte 
ich mir also: 

3. Alle die da körperlich einen üblen Wandel führen, mit 
Worten einen üblen Wandel führen, mit Gedanken einen üblen 
Wandel führen, von denen ist das eigene Selbst nicht behütet. 
Wenn sie auch eine Legion Elefanten behütete, eine Legion 
Rosse behütete, eine Legion Wagen behütete, eine Legion 
Fußsoldaten behütete, so ist doch von diesen das eigene Selbst 
nicht behütet. Warum das? Äußerlich ist ja diese Behütung, 
nicht ist diese Behütung innerlich. Darum ist von diesen das 
eigene Selbst nicht behütet. 

4. Alle aber, die da körperlich einen guten Wandel führen, 

x ) Mrs. Rliys Davids macht mit Recht darauf aufmerksam, daß in 
den Versen gegenüber dem Sutta eine gewisse Verschiebung vorliegt. Es 
ist in ihnen nicht sowohl vom attcin die Rede, als vielmehr vom hamma , 
dessen Charakter wir durch fromme Handlungen in der gegenwärtigen 
Existenz günstiger gestalten sollen. Der attan ist also hier die Seele im 
populären Sinn des Wortes: das, was nach dem Tod übrig bleibt und zu 
neuem Dasein drängt. 
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mit Worten einen guten Wandel führen, mit Gedanken einen 
guten Wandel führen, von diesen ist das eigene Selbst behütet. 
Wenn sie auch keine Legion Elefanten behütete, keine Legion 
Rosse behütete, keine Legion Wagen behütete, keine Legion 
Fußsoldaten behütete, so ist doch von diesen das eigene Selbst 
behütet. Warum das? Innerlich ist ja diese Behütung, nicht 
ist diese Behütung äußerlich. Darum ist von diesen das eigene 
Selbst behütet.“ 

5. „So ist das, o Großkönig! so ist das, o Großkönig! Alle, 
die da, o Großkönig, körperlich einen üblen Wandel führen, 
mit Worten einen üblen Wandel führen, mit Gedanken einen 
üblen Wandel führen, von denen ist das eigene Selbst nicht 
behütet. Wenn sie auch eine Legion Elefanten behütete, eine 
Legion Rosse behütete, eine Legion Fußsoldaten behütete, so 
ist doch von diesen das eigene Selbst nicht behütet. Warum 
das? Äußerlich ist ja diese Behütung, nicht ist diese Behütung 
innerlich. Darum ist von diesen das eigene Selbst nicht be¬ 
hütet. — Alle aber, die da, o Großkönig, körperlich einen guten 
Wandel führen, mit Worten einen guten Wandel führen, mit 
Gedanken einen guten Wandel führen, von diesen ist das 
eigene Selbst behütet. Wenn sie auch keine Legion Elefanten 
behütete, keine Legion Rosse behütete, keine Legion Fuß¬ 
soldaten behütete, so ist doch von diesen das eigene Selbst be¬ 
hütet. Warum das? Innerlich ist ja diese Behütung, nicht ist 
diese Behütung äußerlich. Darum ist von diesen das eigene 
Selbst behütet. 

6. Körperliche Selbstbeherrschung ist gut, gut ist Selbstbeherr¬ 

schung in Worten, 

In Gedanken Selbstbeherrschung ist gut, überall gut ist 
Selbstbeherrschung. 

Der überall beherrschte Geicissenhafte 1 ) heißt ein Be¬ 
hüteter. “ 


x ) P. lajjt. Mit „schamhaft“ wäre dem, was der Buddhist in dem Worte 
sieht, nicht entsprochen. Der Komm. I. 163° umschreibt es mit hirimä. 
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Sutta 6. Wenige 

Übersetzt, außer von Mrs. Rhys Davids, von S ei d e n s t ü ck er , 
a. a. O. S. 55. 

1. (Ort der Begebenheit:) Sävatthl. 

2. Zur Seite sitzend sprach da der König Pasenadi, der 
Kosala, zu dem Erhabenen also: ,,Da ist mir, Herr, wie ich 
ganz in der Stille in einsame Meditation vertieft war, der folgen- 
gende erwägende Gedanke gekommen: Wenige nur sind die 
Wesen in der Welt, die, wenn sie immer größere Reichtümer 
erworben haben, sich nicht daran berauschen und nicht über¬ 
mütig werden und nicht in Gier nach sinnlichen Genüssen ver¬ 
fallen und nicht an den (anderen) Wesen sich versündigen. 
Es sind da weit zahlreicher die Wesen in der Welt, die, wenn 
sie immer größere Reichtümer erworben haben, sich daran 
berauschen und übermütig werden und in Gier nach sinnlichen 
Genüssen verfallen und an den (anderen) Wesen sich ver¬ 
sündigen.“ 

3. ,,So ist das, o Großkönig! so ist das, o Großkönig! 
Wenige nur, o Großkönig, sind die Wesen in. der Welt, die, 
wenn sie immer größere Reichtümer erworben haben, sich nicht 
daran berauschen und nicht übermütig werden und nicht in 
Gier nach sinnlichen Genüssen verfallen und nicht an den 
(anderen) Wesen sich versündigen. Es sind da weit zahlreicher 
die Wesen in der Welt, die, wenn sie immer größere Reichtümer 
erworben haben, sich daran berauschen und übermütig werden 
und in Gier nach sinnlichen Genüssen verfallen und an den 
(anderen) Wesen sich versündigen. 

4. Die da Wohlgefallen finden an den Freuden sinnlicher 

Lust , gierig nach sinnlichen Genüssen , an sie gefesselt'. 

Die merken ihren Fehltritt nicht , (so ivenig) wie die Ga¬ 
zellen die ausgelegte Schlinge. 

Später wird’s ihnen schmerzlich ; denn die Folgen davon 
sind übel. 11 


294 


Samyutta-Nikäya 


S u 11 a 7. Gericht 

Nach dem Komm. I. 163 15 liegt den Worten in 2 eine bestimmtes Vor¬ 
kommnis zu Grunde: „Eines Tages saß der König zu Gericht. Die an¬ 
wesenden Beamten, die zuvor bestochen worden waren, sprachen den Be¬ 
sitz solchen zu, die nicht die Besitzer waren. Der König, der das merkte, 
dachte: In meiner, des Herrschers Gegenwart, handeln diese Leute so, was 
werden sie da erst hinter meinem Rücken tun? Jetzt soll mein Senäpati 
Vidüdabha (so auch Majjhima II. 110—11) mit seiner Würde sich sehen 
lassen. Was soll mir damit gedient sein, wenn ich mit Leuten dieser Art 
zusammen sitze?“ — Das steht nun in Widerspruch mit dem Bericht des 
Jätakabuches (IV. 150), auf den Mrs. Rhys Davids hingewiesen hat. 
Vidüdabha ist hier der Sohn des Kosalakönigs, dagegen wird an der ange¬ 
führten Stelle von seinem Senapati Bandhula erzählt, daß er an des Königs 
Stelle die Rechtsprechung übernahm und gewissen Übelständen ein Ende 
machte. 

1. Zur Seite sitzend sprach da der König Pasenadi, der 
Kosala, zu dem Erhabenen also: 

2. „Wenn ich da, Herr, zu Gericht sitze, sehe ich großmächtige 
Edelleute, großmächtige Brähmanas, großmächtige Hausväter, 
wohlhabende, reiche, begüterte, die viel Gold und Silber, viel 
Vermögensunterhalt, viel Geld und Geldeswert besitzen, wie 
sie sinnlicher Genüsse wegen, um sinnlicher Genüsse willen, 
zur Erzielung sinnlicher Genüsse bewußt lügnerisch reden. 
Da, Herr dachte ich also: Genug jetzt mit meiner Recht¬ 
sprechung. Mein trefflicher Freund 1 ) soll jetzt mit seiner 
Rechtsprechung sich hervortun.“ 

3. „Die großmächtigen Edelleute, o Großkönig, die groß¬ 
mächtigen Brähmanas, die großmächtigen Hausväter, die viel 
Gold und Silber, viel Vermögensunterhalt, viel Geld und Geldes¬ 
wert besitzen, wenn sie sinnlicher Genüsse wegen, um sinnlicher 
Genüsse willen, zur Erzielung sinnlicher Genüsse bewußt 
lügnerisch reden, so wird das ihnen lange Zeit zu Unheil und 
Leiden gereichen. 

4. Die da Wohlgefallen finden an den Freuden sinnlicher 

Lust, gierig nach sinnlichen Genüssen, an sie gefesselt : 

*) P. bhadramtikha „dessen Antlitz glückbringend ist“. Das Wort 
wird mehrfach als freundschaftliche Anrede gebraucht- hier als Subj. in 
einem Satz, dessen Verb, in der 3. Person steht. 
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Die merken ihren Fehltritt nicht (so wenig) wie clie 
Fische die ausgelegte Reuse. 

Später ivird's ihnen schmerzlich ; denn die Folgen davon 
sind übel. 11 


Sutta 8. Mallikä 


1. Sävatthi. 

2. Zu jener Zeit aber befand sich der König Pasenadi, der 
Kosala, mit der Königin Mallikä 1 ) auf dem Söller seines Palastes. 

3. Da nun sprach der König Pasenadi, der Kosala, zu 
der Königin Mallikä: „Gibt es wohl etwas anderes, Mallikä, 
was dir lieber 2 ) wäre als das eigene Selbst?“ 

4. „Es gibt für mich, o Großkönig, nichts anderes, was 
mir lieber wäre als das eigene Selbst. Gibt es aber für dich, 
o Großkönig, etwas anderes, was dir lieber wäre als das eigene 
Selbst?“ 

5. „Auch für mich, Mallikä, gibt es nichts anderes, was 
mir lieber wäre als das eigene Selbst.“ 

6. Da nun stieg der König Pasenadi, der Kosala, von 
seinem Palast herab und begab sich dorthin, wo sich der Er¬ 
habene befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den 
Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur 
Seite nieder. Zur Seite sitzend sprach dann der König Pase¬ 
nadi, der Kosala, zu dem Erhabenen also: 

7. „Da habe ich jetzt, Herr, mit der Königin Mallikä auf 
dem Söller meines Palastes befindlich, zu der Königin Mallikä 
also gesprochen: ,Gibt es wohl etwas anderes, Mallikä, was 

x ) Königin Mallikä wird im Kanon mehrfach erwähnt. So besonders 
Majjh. II. 107 ff., wo ein bedeutsames Gespräch zwischen ihr und Pasenadi 
wiedergegeben ist. Im Anguttara Catukkanipäta 197 (= II. 202 ff.) wird 
von einer Unterredung, die sie mit dem Buddha hatte, berichtet. Von ihrem 
Tod ist im Pancakanipäta 49 (= III. 57) die Rede. Im Udäna (V. 1 = 47) 
wird, worauf schon Mrs. Rhys Davids hingewiesen hat, unser Sutta wieder¬ 
holt. Vgl. auch unten 3. 16. Sehr häufig wird sie im Jätakabuche genannt. 
Ihre Geschichte wird hier in der Einleitung zum Kummäsapindajätaka 
(Nr. 415 = III. 405—6, wie auch im Komm, zu unserer Stelle erzählt.) 

2 ) P. piyata+o. S. Note zu 3. 4. 4. 
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dir lieber wäre als das eigene Selbst?' Auf dieses Wort hin, 
Herr, sprach die Königin Mallikä zu mir also: ,Es gibt für 
mich, o Großkönig, nichts anderes, was mir lieber wäre als 
das eigene Selbst. Gibt es aber für dich, o Großkönig, etwas 
anderes, was dir lieber wäre als das eigene Selbst?' Auf dieses 
Wort hin, Herr, sprach ich zu der Königin Mallikä also: ,Auch 
für mich, Mallikä, gibt es nichts anderes, was mir lieber wäre, 
als das eigene Selbst.' “ 

8. Da nun sprach der Erhabene, wie er die Sache zur Kennt¬ 
nis nahm, bei dieser Gelegenheit die folgende Strophe: 

„Alle Welfgegenden im Geiste durchwandernd 

Findet man doch nirgends etwas , was lieber wäre als 
das eigene Selbst. 

So lieb ist den anderen , jedem sein eigenes Selbst. 1 ) 

Darum soll , wer das eigene Selbst lieb hat , den andern 
nicht verletzen 


Sutta 9. Das Opfer 

Der Komm. (I. 165 ff.) erzählt hier ausführlich, wie Pasenadi zu der 
Veranstaltung des Opfers kam. Die Erzählung findet sich auch im Komm, 
zu Dhammapada v. 60 (II. 1 ff. der Ausg.). Pasenadi ist von sündhafter 
Liebe zu einer Frau entbrannt, die er zufällig in der Stadt zu Gesicht be¬ 
kommen hat, und beabsichtigt, ihren Ehemann zu beseitigen, um sich ihrer 
bemächtigen zu können. Nachts wird er aber durch einen Traum geängstigt. 
Die Brahmanen, um die Deutung des Traumes befragt, geben den Bescheid, 
daß nur durch ein großes Opfer dem drohenden Unheil vorgebeugt werden 
könne. Der König gibt den Auftrag, das Opfer vorzubereiten, bei dem auch 
Menschen zu schlachten sind. Mallikä hört das Jammergeschrei der Leute, 
die um ihre Angehörigen bangen. Sie erfährt vom König, was vorgefallen, 
und verweist ihn an den Buddha. Dieser belehrt Pasenadi über die wahre 
Bedeutung des Traumes. Er war eine Warnung von vier Insassen der Hölle, 
die vor vielen Jahrtausenden als junge Kaufleute in Bäränasi sich ehebre¬ 
cherischem Leben hingegeben haben und seitdem im Feuer der Hölle schmach¬ 
ten. Der König sieht sein Unrecht ein. Von der Nutzlosigkeit des Opfers 
überzeugt, läßt er die Vorbereitungen abbrechen. 

1. Sävatthl. 

2. Zu jener Zeit aber stand ein großes Opfer des Königs 


l ) P. puthu (skr. prthak) cilta „das besondere, individuelle Selbst.“ 
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Pasenadi, des Kosala, bevor. Fünfhundert Stiere, fünfhundert 
Ochsen, fünfhundert Kühe, fünfhundert Ziegen und fünfhundert 
Widder waren an den Pfosten 1 ) herangeführt zum Zweck des 
Opfers. 

3. Und die Leute, die seine Sklaven oder seine Diener 
oder seine Werkleute waren, trafen, durch Stockschläge" ge- 
ängstigt, von Furcht geängstigt, die Vorbereitungen, Tränen 
im Gesicht und jammernd. 

4. Da nun kleideten sich zahlreiche Bhikkhus zur Vor¬ 
mittagszeit an, nahmen Almosenschale und Obergewand und 
gingen, Almosen zu sammeln, nach Sävatthl. Nachdem sie 
in Sävatthl ihren Almosengang beendigt hatten, begaben sie 
sich nach der Mahlzeit, vom Almosengang zurückgekehrt, dort¬ 
hin, wo sich der Erhabene befand. Nachdem sie sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatten, 
setzten sie sich zur Zeite nieder. Zur Seite sitzend sprachen 
dann die Bhikkhus zu dem Erhabenen also: 

5. „Da steht, Herr, ein großes Opfer des Königs Pasenadi, 
des Kosala, bevor. Fünfhundert Stiere, fünfhundert Ochsen, 
fünfhundert Kühe, fünfhundert Ziegen und fünfhundert Widder 
sind an den Pfosten herangeführt zum Zweck des Opfers. Und 
die Leute, die seine Sklaven oder seine Diener oder seine Werk¬ 
leute sind, treffen, durch Stockschläge geängstigt, von Furcht 
geängstigt,dieVorbereitungen,Tränen imGesicht und jammernd.“ 

6. Da nun sprach der Erhabene, wie er die Sache zur 
•Kenntnis nahm, bei dieser Gelegenheit die folgenden Strophen: 

7. „Pferdeopfer, Menschenopfer, Vollkommene Fessel, Sie¬ 

gestrunk, 

FLemmungslos : 2 ) diese großen Unternehmungen tragen 
keine reiche Frucht. 

O P. tlimia . Gemeint ist der „Opferpfosten“, im bralunanisclien Ritual 
yüpa genannt, an den das Opfertier gebunden wird. Vgl. Hillebrandt, 
Ritual-Litteratur, Vedische Opfer und Zauber, S. 121. 

-) P. assamedha , purisamedha, sammäpäsa, vajapcyya , niraggala. Die 
Termini 1, 2, 4 sind aus der bralnnanischen Ritualliteratur wohl bekannt. 
S. Hillebrandt, Vedische Ritual-Litteratur S. 149, 153, 141. Statt assa¬ 
medha lesen birmanische Hss. und der Kommentar sassa-. Vgl. auch die 
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Wo Ziegen und Rinder, allerlei (Lebewesen) getötet werden, 

Dieses Opfer besuchen die großen Weisen, die Vollkom¬ 
menheit erreicht haben, nicht. 

Opfer aber ohne große Unternehmungen, die in den 
Rippen ständig geopfert werden, 1 ) 

Wo Ziegen und Rinder, allerlei (Lebewesen), nicht getötet 
werden, 

DiesesOpfer besuchen die großen Weisen, die Vollkommen¬ 
heit erreicht haben. 

Ein solches Opfer soll der Verständige darbringen, ein 
solches Opfer trägt reiche Frucht. 

Demi das gereicht dem Opferer zum Vorteil, nicht zum 
Schaden. 

Das Opfer ist ergiebig und es finden Wohlgefallen daran 
die Devatus.“ 


S u 11 a 10. Bande 

1. Zu jener Zeit nun hatte der König Pasenadi, der Ko- 
sala, eine große Menge Leute binden lassen, etliche mit Stricken, 
etliche mit Fesseln, etliche mit Ketten. 

2. Da nun kleideten sich zahlreiche Bhikkhus zur Vor¬ 
mittagszeit an, nahmen Almosenschale und Obergewand und 
gingen, Almosen zu sammeln, nach Sävatthi. Nachdem sie in 
Sävatthi ihren Almosengang beendigt hatten, begaben sie 
sich nach der Mahlzeit, vom Almosengang zurückgekehrt, dort-' 
hin, wo sich der Erhabene befand. Nachdem sie sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatten, 
setzten sie sich zur Seite nieder. 


Parallelstelle Itivuttaka S. 21. Merkwürdig ist, daß nach Angabe des Komm. 
(I. 169 ult. —174) jene Begriffe ursprünglich keine Opferhandlungen be- 
zeichneten, sondern samgdhavaithmii waren, d. h. friedliche Handlungen, 
die zum Wohl der Untertanen dienten, und durch die man ihre Herzen ge¬ 
wann. Erst seit den Zeiten Okkäkas hätten die Brahmanen daraus blutige 
Opfer gemacht. 

x ) Ich lese yajjanti (Pass.) amikulam sadä. Der Komm. I. 171 13 sagt: 
„Der Sinn ist, die Leute geben, ohne daß sie etwas verkürzen, die ständigen 
Spenden an Speise, die von Leuten früherer Zeit gestiftet worden.“ 
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3. Zur Seite sitzend sprachen cla die Bhikkhus zu dem 
Erhabenen also: „Da hat, Herr, der König Pasenadi, der Ko- 
sala, eine große Menge Leute binden lassen, etliche mit Stricken, 
etliche mit Fesseln, etliche mit Ketten.“ 

4. Da nun sprach der Erhabene, wie er die Sache zur Kennt¬ 
nis nahm, die folgenden Strophen: 

„Nicht nennen eine feste Bande die Weisen das , 

Was aus Eisen, Holz oder Gras gefertigt ist. 

Sondern das ganz auf Jmuelensch?mcclc erpichte 1 ) 
Begehren, (das Begehren) nach Söhnen und Frauen : 
Das nennen eine feste Bande die Weisen, 

Die uns mitreißt, fein und (doch) schwer zu lösen. 

Wenn man diese zerrissen hat, zuandelt man umher, 
Begierdelos, hinter sich lassend sinnliche Lust und 
Freude ,“ 2 ) 


Dutiya vagg-a 
Der zweite Abschnitt 

Sutta 11. Der Jatila 

1. Einstmals weilte der Erhabene in Sävatthl, im Pubbä- 
räma, in dem Hause der Mutter des Migära. 3 ) 

1 ) P. särattaraitä manikundalcsu (cipekkhä). Die gleiche Verbindung 
findet sich auch Theragäthä 187; ferner Majjhima II. 160, hier auf parisä 
bezogen, mit dem Gegensatz asärattarattä m°. Man wird docii wohl saratta 
in der gewöhnlichen Weise = skr. sainrakta zu fassen haben. Die Dupli¬ 
kation bezeichnet den außerordentlich hohen Grad des Begehrens. 

2 ) Die Verse finden sich Dhammapada 345—6. Der Dhp. Komin. 
(IV. 53 ff.) gibt aber eine andere Veranlassung an, als Buddhaghosa zu 
unserer Stelle. Er sagt, daß bei dieser Gelegenheit der Buddha den Mönchen 
das Bandhanägära-Jätaka(Nr. 201; Jät. II. 139ff.) erzählt habe und führt 
es dann wörtlich an. So deckt sich der Text im Dhp. Komm, vollständig 
mit der „Vergangenheitsgeschichte“ und der dazu gehörigen Einleitung des 
Jätakabuches. Vgl. auch Mrs. Rhys Davids zu der Stelle. 

3 ) Es ist das die Laienanhängerin Visäkhä, die als freigebige (däyi- 
hänam aggä) Patronin des Ordens gerühmt wird (Anguttara I. 26). 
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2. Zu jener Zeit aber saß der Erhabene, nachdem er sich 
aus einsamer Meditation erhoben, draußen vor dem Torgebäude. 
Da nun begab sich der König Pasenadi, der Kosala, dorthin, 
wo sich der Erhabene befand. Nachdem er sich dorthin be¬ 
geben und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte 
er sich zur Seite nieder. 

3. Zu jener Zeit aber gingen sieben Flechtenträger, sieben 
Niganthas, sieben Nacktgänger, sieben Einmantelträger und 
sieben Wanderbettler, denen Achselhaare, Nägel und Haut¬ 
härchen gewachsen waren, mit ihren verschiedenen Mönchs¬ 
habseligkeiten unweit vom Erhabenen vorüber. 1 ) 

4. Da nun erhob sich der König Pasenadi, der Kosala, von 
seinem Sitze, schlug seinen Mantel über die eine Schulter, ließ 
sich mit dem rechten Knie auf den Boden nieder, und indem 
er in der Richtung, wo die sieben Flechtenträger, die sieben 
Niganthas, die sieben Nacktgänger, die sieben Einmantel¬ 
träger und die sieben Wanderbettler waren, die zusammenge¬ 
legten Hände vorstreckte, nannte er dreimal seinen Namen: 
„Ich bin, Herr, der König Pasenadi, der Kosala; ich bin, Herr, 
der König Pasenadi, der Kosala.“ 

5. Da nun begab sich der König Pasenadi, der Kosala, 
bald nachdem die sieben Flechtenträger, die sieben Niganthas, 
die sieben Nacktgänger, die sieben Einmantelträger und die 
sieben Wanderbettler, sich entfernt hatten, dorthin, wo sich 
der Erhabene befand. Nachdem er sich dorthin begeben und 
den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich 
zur Seite nieder. 

6. Zur Seite sitzend sprach dann der König Pasenadi, 
der Kosala, zu dem Erhabenen also: „Die da in der Welt, 

*) Es ist hier eine Reihe von asketischen Sekten genannt: 1 Die jaiilä, 
die äußerlich durch das Tragen einer Haarflechte gekennzeichnet sind; 
2. die niganihä (skr. nirgrantha), die Jainas; 3. die acclakä, die völlig un¬ 
bekleidet gehen, und als deren Vertreter Kassapa gilt (Dlgha I. 161 ff., 
bes. 166); 4. die chasätakä , die nur einen einzigen Mantel ihr eigen nennen; 
5. die fiaribbajakä, die im Umherwandern von Ort zu Ort ihren Unterhalt 
erbetteln. Die Habseligkeiten — der Komm. I. 174 3 wie auch die Parallel¬ 
stelle Udäna 65 7 lesen kliärivividham , Komm. = vividhakhärim — welche 
sie mit sich führen, sind der Bettelstab, die Almosenschale und was sonst 
der Asket zu besitzen pflegt. 
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Herr, Vollendete sind, oder solche, die den Pfade der Vollendung 
betreten haben, von denen sind diese da etliche.“ 

7. „Schwer zu erkennen, o Großkönig, ist dieses für dich, 
der du ein häusliches Leben führst, an sämtlichen Genüssen 
dich ergötzest, mit einer beengenden Menge von Kindern zu¬ 
sammen lebst, 1 ) Sandelholz aus Käs! 2 ) genießest, Blumen¬ 
kränze, Wohlgerüche und Salben gebrauchst, an Gold und 
Silber Gefallen hast: diese sind Vollendete oder diese sind 
solche, die den Pfad der Vollendung betreten haben. 

8. Durch Zusammenleben, o Großkönig, ist ihre sittliche 
Zucht zu erkennen, und auch das nur in langer Zeit, nicht anders, 
und nur von einem, der genau prüft, nicht von einem, der 
nicht prüft; von einem Weisen, nicht von einem Unweisen. 

9. Durch Verkehr, 3 ) o Großkönig, ist ihre Lauterkeit zu 
erkennen, und auch das nur in langer Zeit, nicht anders, und 
nur von einem, der genau prüft, nicht von einem, der nicht 
prüft; von einem Weisen, nicht von einem Unweisen. 

10. Im Unglück, o Großkönig, ist ihre Seelenstärke 4 ) zu 
erkennen, und auch das nur in langer Zeit, nicht anders, und 
nur von einem, der genau prüft, nicht von einem, der nicht 
prüft; von einem Weisen, nicht von einem Unweisen. 

11. In der Disputation, o Großkönig, ist ihre Weisheit zu 
erkennen, und auch das nur in langer Zeit, nicht anders, und 
nur von einem, der genau prüft, nicht von einem, der nicht 
prüft; von einem Weisen, nicht von einem Unweisen.“ 

12. „Wunderbar, Herr! unvergleichlich, Herr! Wie treff¬ 
lich da, o Herr, von dem Erhabenen gesagt ist: ,schwer zu er¬ 
kennen, o Großkönig, ist dieses für dich usw. usw. (= 7—11) 
.... von einem Weisen, nicht von einem Unweisen. 

13. Da sind, Herr, meine Leute, die Spione, die Späher: 
wenn sie ein Land ausgespäht haben, kommen sie zu mir, und 


0 P. puttasambadhasamayam ajjhävasatä. Das Wort samayci hat hier 
die Bed. „Menge“, wie z. B. Jä'taka I. 393 20 . 

2 ) Name für Benares. 

3 ) P. samvohärena. Es ist der Verkehr im Gespräch, in der Unter¬ 
haltung (Komm, hathävohära) gemeint. 

4 ) P. tliamo, Komm. = iianathamo. 
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auf das, was sie zuvor ausgespäht haben, werde ich später meine 
Entschließungen gründen. 1 ) 

14. Wenn sie zunächst, Herr, nachdem sie Staub und 
Schmutzbeseitigthaben, schön gebadet und schön gesalbt sind und 
Haar und Bart ihnen geschnitten und weiße Kleider umgelegt 
sind, werden sie, mit den fünf Gruppen sinnlichen Genusses 
versorgt und ausgestattet, daran sich ergötzen.“ 2 ) 

15. Da nun sprach der Erhabene, wie er die Sache zur 
Kenntnis nahm, bei dieser Gelegenheit die folgenden Strophen: 

,,Nicht ist an Farbe und Gestalt ein Mann leicht zu er¬ 
kennen,, 

Noch verlasse man sich auf kurz dauerndes Beschauen; 

Denn in der Erscheinung von Wohlgezüg eiten 

Gehen Ungezügelte auf dieser Welt umher . 3 ) 

Wie ein gefälschter Ohrring aus Ton 

Oder wie ein halber Kupferheller ,*) der mit Gold über¬ 
zogen ist , 

Gehen manche daher , durch ihre Tracht unkenntlich : 

Unsauber im Innern , äußerlich glänzend. 11 


Sutta 12. Die fünf Könige 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Zu jener Zeit nun war unter fünf Königen mit Pasenadi 
an der Spitze, die, mit den fünf Gruppen sinnlichen Genusses 
versorgt und ausgestattet, daran sich ergötzten, die folgende 

x ) P. osäpayissämi. Ich übersetze nach dem Sinn. Vgl. auch Mrs. 
Rhys Davids: thereafter I form conclusions. Die Lesung ist ebenso 
unsicher wie die Wortbedeutung. In der Parallelstelle im Udäna (S. 64—66) 
steht in der Steinthal’schen Ausgabe otarissämi, aber mit Fragezeichen. 
Ebenso steht hier corci statt carä „Spione“ und otinnam statt ocinnam „aus¬ 
gespäht“. 

2 ) Man hat sicher pciricänyissaiiii (statt -caray-) zu lesen. Das Passiv 
paricariyati findet sich auch Vin. I. 15 4 ; D. II. 325°; S. I. 5=*; Vv. 30. 7, 9.. 
Was mit den fünf Genußgruppen gemeint ist, gellt aus 12. 2 f. hervor. 

3 ) Die beiden Zeilen 3 und 4 finden sich gleichlautend (bis auf die Verbal¬ 
form) Jätaka V. 8 6 28 , 20 . 

4 ) P. Johaddhamäso ; mäsa oder mäsaha Bohne, zugleich Bezeichnung: 
eines Gewichts und einer kleinen Münze. 
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Unterhaltung entstanden: ,Was ist wohl der höchste der sinn¬ 
lichen Genüsse? 4 

3. Da sagten etliche so: ,Formen sind der höchste der 
sinnlichen Genüsse. 4 Etliche sagten so: ,Töne sind der höchste 
der sinnlichen Genüsse. 4 Etliche sagten so: ,Gerüche sind der 
höchste der sinnlichen Genüsse. 4 Etliche sagten so: ,Geschmäcke 
sind der höchste der sinnlichen Genüsse. 4 Etliche sagten so: 
,Tastgefühle sind die höchsten der sinnlichen Genüsse. 4 

4. Weil nun die Könige einander nicht überzeugen konn¬ 
ten, 1 ) da sprach der König Pasenadi, der Kosala, zu den Kö¬ 
nigen also: „Wollen wir uns aufmachen, Freunde! Wo sich der 
Erhabene befindet, dorthin wollen wir uns begeben. Wenn 
wir uns dorthin begeben haben, wollen wir den Erhabenen 
über die Sache befragen. Wie uns der Erhabene antworten 
wird, so wollen wir es annehmen. 44 

5. „Es sei so, Freund! 44 stimmten die Könige dem König 
Pasenadi, dem Kosala, zu. 

6. Da nun begaben sich die fünf Könige mit Pasenadi an 
der Spitze dorthin, wo sich der Erhabene befand. Nachdem sie 
sich dorthin begeben und den Erhabenen ehrfurchtsvoll be¬ 
grüßt hatten, setzten sie sich zur Seite nieder. 

7. Zur Seite sitzend sprach dann der König Pasenadi, der 
Kosala, zu dem Erhabenen also: „Da ist jetzt, Herr, unter uns 
fünf Königen, die wir, mit den fünf Gruppen sinnlichen Ge¬ 
nusses versorgt und ausgestattet, daran uns ergötzten, die folgende 
Unterhaltung entstanden: ,Was ist wohl der höchste der sinn¬ 
lichen Genüsse? 4 Etliche sagten so: ,Formen sind der höchste 
der sinnlichen Genüsse. 4 Etliche sagten so: ,Töne sind der 
höchste der sinnlichen Genüsse. 4 Etliche sagten so: ,Gerüche 
sind der höchste der sinnlichen Genüsse. 4 Etliche sagten so: 
,Geschmäcke sind der höchste der sinnlichen Genüsse. 4 Etliche 
sagten so: ,Tastgefühle sind die höchsten der sinnlichen Ge¬ 
nüsse. 4 Welches ist nun, Herr, der höchste der sinnlichen Ge¬ 
nüsse?“ 

8. „(Wo) die Höchstgrenze des Wohlgefallens (erreicht 


x ) Mrs. Rhys Davids hat gewiß recht, wenn sie — entgegen der 
Ausgabe — den neuen Absatz mit ycito kho tc rajano beginnen läßt. 
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wird), das, o Großkönig, ist unter den fünf sinnlichen Genüssen 
der höchste, so behaupte ich. Die einen Formen, o Großkönig, 
sind jemandem wohlgefällig, *die anderen Formen sind je¬ 
mandem nicht wohlgefällig. Durch welche Formen jemand 
befriedigt wird und seine Wünsche erfüllt sieht, wenn er keine 
andere bessere und vorzüglichere Form begehrt als diese Formen, 
so sind diese Formen für ihn die höchsten, diese Formen für 
ihn unübertrefflich. 

9. Die einen Töne, o Großkönig, usw. usw. . . . Die einen 

Gerüche, o Großkönig, usw. usw.Die einen Geschmäcke, 

o Großkönig, usw. usw. . . . Die einen Tastgefühle, o Groß¬ 
könig, sind jemandem wohlgefällig, die anderen Tastgefiilile, 
o Großkönig, sind jemandem nicht wohlgefällig. Durch welche 
Tastgefühle jemand befriedigt wird und seine Wünsche er¬ 
füllt sieht, wenn er kein anderes, besseres und vorzüglicheres 
Tastgefühl begehrt als diese Tastgcfühle, so sind diese Tast¬ 
gefühle für ihn die höchsten, diese Tastgefiilile für ihn un¬ 
übertrefflich.“ 

10. Zu dieser Zeit nun saß der Laienbruder Candanangalika 
in jener Versammlung. Da nun erhob sich der Laienbruder 
Candanangalika von seinem Sitz, schlug seinen Mantel über 
die eine Schulter, und indem er in der Richtung, wo sich der 
Erhabene befand, die zusammengelegten Hände vorstreckte, 
sprach er zu dem Erhabenen also: ,,Es leuchtet mir (ein Ge¬ 
danke) auf, o Erhabener! es leuchtet mir (ein Gedanke) auf, 
o Pfadführer!“ 

11. ,,Er soll dir aufleuchten, Candanangalika,“ sprach der 
Erhabene. 

12. Darauf sprach der Laienbruder Candanangalika an¬ 
gesichts des Erhabenen mit einer der Lage angemessenen 
Strophe 1 ) einen Lobpreis aus: 

„Wie die rote Lotosblume , 2 ) die süß duftende, 

Am Morgen auf blüht, ohne ihren Duft verloren zu haben : 


x ) Die gleiche Strophe findet sich im Anguttara III. 239, sowie im 
Jätakabuch I. 116. 

2 ) P. pcidwnam kokanadam. Beides ist Bezeichnung der roten Lotos¬ 
blume. 
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So sieh den Angirasa, 1 ) luie er leuchtet, 

Wie er strahlt der Sonne gleich im Luftraum .“ 

13. Da nun bedeckten die fünf Könige den Laienbruder 
Candanangalika mit ihren fünf Mänteln. 

14. Da nun bedeckte der Laienbruder Candanangalika 
mit diesen fünf Mänteln den Erhabenen. 


Sutta 13. Große Schüssel Reis 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. Zu jener Zeit nun hatte der König Pasenadi ,der Kosala, 
•eine große Schüssel gekochten Reis vollständig verspeist. 2 ) 

3. Da nun begab sich der König Pasenadi, der Kosala, voll 
gegessen und schwer schnaufend dorthin, wo sich der Erhabene 
befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
•ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

4. Wie nun da der Erhabene merkte, daß der König Pase¬ 
nadi, der Kosala, vollgegessen war und schwer schnaufte, sprach 
er bei dieser Gelegenheit die folgende Strophe: 

„Für einen Menschen , der immer besonnen ist, 

Der Maß zu halten weiß bei eingenommener Mahlzeit, 
Für den gibt es nur geringe Schmerzen, 

Langsam altert er, seine Lebenskraft bewahrend. il 

4. Zu jener Zeit aber stand der junge Brahmane Sudassana 
hinter dem König Pasenadi, dem Kosala. 

5. Da nun forderte der König Pasenadi, der Kosala, den 
jungen Brahmanen Sudassana auf: ,,Geh, lieber Sudassana, 
lerne von dem Erhabenen diese Strophe und sprich sie, wenn 

*) Skr. angirasa. Es wird durch diesen Namen der Buddha in Ver¬ 
bindung gebracht mit der mythischen Gruppe halbgöttlicher Weisen im 
Veda . S. Macdonell, Vedic Mythology, S. 142 f. Der Komm. I. 178- 
gibt die Erklärung, der Buddha heiße so, weil von seinem Körper (anga) 
Strahlen (ramsi) ausgehen! 

=) Unsere Geschichte findet sich, worauf schon Mrs. Rhys Davids 
■aufmerksam macht, auch im Komm, zum Dhainmapada (DhCo. III. 264 ff.). 
Ferner kehrt sie in abgekürzter Form ebenda IV. 15 ff. wieder. An letzter 
Stelle führt der junge Brahmane den Namen Uttara. 
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mir das Mahl aufgetragen wird, und ich will dir täglich je 
hundert Kahäpanas als dauernde Almosenspende aussetzen.“ 

6. „Jawohl Majestät,“, stimmte der junge Brahmane Su- 
dassana dem König Pasenadi, dem Kosala, zu, erlernte von 
dem Erhabenen diese Strophe und pflegte sie, wenn dem König 
Pasenadi, dem Kosala, das Mahl aufgetragen wurde, jedesmal 
zu sprechen: 

„j Für einen Menschen, der immer besonnen ist, 

Der Maß zu halten weiß bei eingenommener Mahlzeit T 
Für den gibt es nur geringe Schmerzen , 

Langsam altert er, seine Lebenskraft bewahrend .“ 

7. Da nun beschränkte sich der König Pasenadi, der Ko¬ 
sala, nach und nach auf ein Teilerchen Reisbrei 1 ) als Höchstmaß. 

8. Als nun einmal der König Pasenadi, der Kosala, in 
späterer Zeit, nachdem ihm die Glieder geschabt worden, 2 ) mit 
der Hand die Glieder rieb, tat er bei dieser Gelegenheit 
den folgenden Ausspruch: „In doppelter Beziehung wahrlich 
hat sich der Erhabene meiner erbarmt: für das gegenwärtige 
Leben und für das jenseitige Leben.“ 


Sutta 14. Krieg 

1. Da nun hatte der Mägadhakönig Ajätasattu, der Sohn 
der Vedehl, 3 ) sein viergliedriges Heer gerüstet und war gegen 

P. nälihodana, wtl. „ein Röhrchen, eine Tube Muß“ (nälikä als 
kleines Maß). Gegensatz ist in 1 donapäka, wo dona ein großes Hohlmaß 
bedeutet. Für letzteres steht an den Parallelstellen im Dhammapada-Komm. 

tanduladoncissa odaiicim. 

« • • * 

-) P. sallikhitagaito . Ich vermute, daß salWth Ausdruck für Massage 
ist, bemerke aber, daß im Skr. samlikh vom Schröpfen gebraucht wird. 

3 ) So (nicht: „Sohn der Videhaprinzessin“) ist zweifellos zu über¬ 
setzen. Ajätasattu ist der Sohn des Bimbisära und kommt durch Vater¬ 
mord auf den Thron. Als seine Mutter gilt sonst (z. B. Jät. III. 121 ls ) die 
Tochter des Kosalakönigs, also keine Videha. Buddhaghosa will den Wider¬ 
spruch durch eine ganz unmögliche etymologische Spielerei ausgleichen. 
Sie scheitert aber doch wohl schon daran, daß auch in den Sanskritquellen 
Ajätasatru als vaideJnpidra bezeichnet wurde. Vielleicht war Vedehl ein 
Eigenname, den die Kosalaprinzessin deshalb erhalten hatte, weil deren 
Mutter aus dem Volk derVidehas stammte. 
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den König Pasenadi, den Kosala, vorgerückt bis nach 
Käs!. 1 ) 

2. Da hörte der König Pasenadi, der Kosala: der Mägadha- 
könig Ajätasattu, der Sohn der Vehehi, hat wirklich sein 
viergliedriges Heer gerüstet und ist gegen mich vorgerückt bis 
nach Käsi. 

3. Da nun rüstete der König Pasenadi, der Kosala, sein 
viergliedriges Heer und rückte dem Mägadhakönig Ajätasattu, 
dem Sohn der Vedehi, entgegen bis nach Käsi. 

4. Da nun lieferten sich der Mägadhakönig Ajätasattu, der 
Sohn der Vedehi, und der König Pasenadi, der Kosala, eine 
Schlacht. In dieser Schlacht aber besiegte der Mägadhakönig 
Ajätasattu, der Sohn der Vedehi, den König Pasenadi, den 
Kosala. Und besiegt, begab sich der König Pasenadi, der Kosala, 
in seine Hauptstadt Sävatthl. 

5. Da nun kleideten sich zahlreiche Bhikkhus zur Vor¬ 
mittagszeit an, nahmen Almosenschale und Obergewand und 
gingen, Almosen zu sammeln, nach Sävatthi. Nachdem sie 
in Sävatthi ihren Almosengang beendigt hatten, begaben sie 
sich nach der Mahlzeit, vom Almosengang zurückgekehrt, dort¬ 
hin, wo der Erhabene sich befand. Nachdem sie sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatten, 
setzten sie sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend sprachen 
dann die Bhikkhus zu dem Erhabenen also: 

6. „Da hat jetzt, Herr, der Mägadhakönig Ajätasattu, 
der Sohn der Vedehi, sein viergliedriges Heer gerüstet und ist 
gegen den König Pasenadi, den Kosala, vorgerückt bis Käsi. 
Da nun hat, Herr, der König Pasenadi, der Kosala, gehört: 
der Mägadhakönig Ajätasattu, der Sohn der Vedehi, hat wirk¬ 
lich sein viergliedriges Heer gerüstet und ist gegen mich vo.- 
gerückt bis Käsi. Da nun hat, Herr, der König Pasenadi, der 
Kosala, sein viergliedriges Heer gerüstet und ist dem Mägadha¬ 
könig Ajätasattu, dem Sohn der Vedehi, entgegen gerückt bis 
Käsi. Da nun haben sich, Herr, der Mägadhakönig Ajätasattu, 
der Sohn der Vedehi, und der König Pasenadi, der Kosala, eine 


0 D. i. Benares. Um den Besitz von Käsi handelt es sich dem Komm, 
zufolge bei dem Kriege. 
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Schlacht geliefert. In dieser Schlacht aber hat der Mägadha- 
könig Ajätasattu, der Sohn der Vedehl, den König Pasenadi, 
den Kosala, besiegt. Und besiegt, Herr, hat sich der König 
Pasenadi, der Kosala, in seine Hauptstadt Sävatthi begeben.“ 
7. „Der Mägadhakönig Ajätasattu, ihr Bhikkhus, der 
Sohn der Vedehi, hat üble Freunde, 1 ) üble Gesellen, üble Ge¬ 
nossen. Der König Pasenadi aber, der Kosala, ihr Bhikkhus, 
hat gute Freunde, gute Gesellen, gute Genossen. Für heute 
aber 2 ), ihr Bhikkhus, wird der König Pasenadi, der Kosala, 
leidvoll darnieder liegen als Besiegter. 

Sieg 3 ) erzeugt Feindschaft, leidvoll liegt darnieder der 
Besiegte. 

Der Friedliche ruht glücklich, nachdem er Sieg und 
Niederlage auf'gegeben. “ 


0 Man kann natürlich auch pdpamitto usw. als Tatpurusa mit „ein 
Freund usw. der Bösen“ übersetzen. So unten im Sutta IS. Ich folge in 
unserer Stelle dein Kommentar. Wenn cs da heißt (I. ISO 10 — 17 ) päpd Dc- 
vadaitddayo mittdassd ti pdpamitto, so wird dieses zweifellos als Bahuvrilii 
gefaßt. Anderenfalls würde es heißen pdpdnam Dcvadattddinam so mitlo 
ti pdpamitto. 

-) Ich bleibe bei der schwierigeren Lesart ajjatanca, wo ajjatd Abstrakt- 
bildung ist (Vgl. auch Rhys Davids und Stede, Pali Dict. u. d. W.). 
Dagegen sieht ajj'eva wie willkürliche Textverbesserung aus. 

3 ) P. jayam, hier neutral, statt jayo, gebraucht. Die Strophe ist = 
Dhainmapada v. 201. Die dazu erzählte Geschichte im Dhp.-Komm. III. 
259 bezieht sich auf die in unserem Sutta erwähnte Niederlage des Pasenadi. 
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Der Weg zur Reinheit 

Erstmalige deutsche Übersetzung 

von 

BUDDHAGHOSA’S VISUDDHI-MAGGA 

der größten systematischen Darstellung 

der 

LEHRE DES BUDDHA 
Aus dem Urtext von Nyanatiloka 

Dies jedoch ist eine äußerst hohe Weisung. Dieser Geist 
nämlich ist leicht veränderlich. 1 ) Darum hat man die aufge¬ 
stiegene Gier durch Erwägung der Unreinheit [des Körpers] 
zu vertreiben und so die Sinnenzügelung zustande zu bringen, 
(38) gleich wie es der Ordensältere Vangisa, kurz nachdem er 
dem Weltleben entsagt hatte, getan hat. Wie man nämlich 
sagt, erblickte der Ordensältere, kurz nachdem er dem Welt¬ 
leben entsagt hatte, beim Almosengange ein Weib; und bei 
ihrem Anblicke stieg ihm Begierde auf. Da aber sprach er 
zum Ordensälteren Änanda: 

„In Sinnenlust bin ich entbrannt. 

Es brennt mein Herz vor lauter Gier, 

Oh, sag’ aus Mitleid, Gotama, 

Wie man die Glut zum Löschen bringt!“ 

Der Ordensältere erwiderte: 

„Von wirrer Vorstellung*) erfüllt, 

Wird dir dein Herz von Glut verzehrt; 

Vermeid’ die liebliche Erscheinung, 

An die sich die Begierde hängt.“ 

[Samy. I. p. 188.] 


9 Vgl. Angutt. I. 9 (Ny.). 

*) [P. T. S. 38 7 ] Die engl, und sinh. Textausgabe, wie auch die burm. 
Kommentarausg. und Sariiyutta haben alle: saiinäya vipariycsä. Sollte jedoch 
nicht etwa vipariyäsä (= vipalläsa) die richtige Lesart sein? Übrigens 
scheint dies auch hervorzugehen aus der Erklärung des Kommentars: 
,,asiibhc subhan ti pavatta-sannü-vipariytisa-hetu (Komm.: vipariycsa ) 

viparüta-sannä. 


310 


Der Weg zur Reinheit 


„Als Feind betrachte die Gebilde, 

Als elend und als wesenlos! 

Die große Gier bring’ zum Erlöschen! 

Mög’ dich die Glut nicht mehr verzehr’n!" 

Und der Ordensältere wies die Begierde von sich und setzte 
dann seinen Almosengang fort. 

Der die Sinnenziigelung erfüllende Mönch sei ferner wie 
der Ordensältere Cittagutta, der in der großen Kurandaka- 
Höhle wohnte,") und wie der Ordensältere Mahämitta, der Be¬ 
wohner des großen Coraka-Klosters. In der Kurandakahöhle 
nämlich soll sich ein entzückendes Gemälde von der Weltent¬ 
sagung der sieben [vorangegangenen] Erleuchteten befunden 
haben. Als eines Tages viele Mönche in seiner Behausung um- 
herwanderten, bemerkten sie das Bildwerk, und bei seinem 
Anblicke sagten sie: ,Welch’ entzückendes Gemälde, o Ehr¬ 
würdiger!* Der Ordensältere sprach: ,Obzwar ich, ihr Brüder, 
schon über sechzig Jahre in der Höhle wohne, weiß ich nicht, 
daß sich da ein Gemälde befindet. Heute erst habe ich das 
durch euch erfahren, die ihr Augen habt.“ 

Der Ordensältere hatte nämlich, wie man sagt, so lange 
er dort wohnte, noch nie zuvor die Augen aufgeschlagen und 
sich die Höhle angeschaut. Am Eingänge der Höhle befand 
sich ferner ein großer Eisenholzbaum. Auch zu diesem hatte 
der Ordensältere zuvor nie aufgeschaut. Nur, wenn er alle Jahre 
einmal die Staubfäden zu Boden fallen sah, wußte er, daß er 
in Blüte stand.**) Der König, dem diese Tugendvollkommenheit 
des Ordensälteren zu Ohren kam, wünschte, ihm seine Ver¬ 
ehrung zu bezeigen. Er sandte dreimal nach ihm. Aber da 
der Ordensältere nicht kam, ließ er in jenem Dorfe allen Frauen, 
die Säuglinge hatten, die Brüste verbinden und mit seinem 
Siegel versehen. Solange nämlich der Ordensältere nicht komme, 
sollten die Kinder keine Muttermilch erhalten. (38) Aus Mit¬ 
leid mit den Kindern aber begab sich der Ordensältere zum 
großen Dorfe. Sobald der König dies erfuhr [befahl er]: ,Geht! 
Heißt den Ordensälteren näher treten! Ich will die Sitten- 

*) [P. T. S. 38 13 ] JcurandaJca-mahälcna-vasinä ist ein einziges Wort. 

**) [P.T. S. 38 G ] Lies: disvüv’ assa pupphitalhävam jänäti (statt: disvä 
vassa ). 
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regeln auf mich nehmen/ Und er ließ clen Ordensälteren zum 
Palaste führen. Dann begrüßte er ihn ehrfurchtsvoll, und 
nachdem er ihn gespeist hatte, sagte er: ,Heute, o Ehrwürdiger, 
ist er nicht möglich, aber morgen will ich die Sittenregeln auf 
mich nehmen. Darauf nahm er die Almosenschale des Ordens¬ 
älteren und begleitete ihn ein wenig. Und vor dem Zurück¬ 
kehren entbot er, zusammen mit der Königin, ihm seinen 
Gruß. Mochte nun der König seinen Gruß entbieten, oder 
mochte es die Königin tun, [jedesmal] sagte der Ordensältere: 
,Gesegnet sei der König!* So waren sieben Tage vergangen. 
Und die Mönche sprachen: ,Als dir, o Ehrwürdiger, der König 
und die Königin ihren Gruß entboten, warum hast du da beides- 
mal gesagt: »Gesegnet sei der König!*? 

Der Ordensältere sprach: ,Ich mache, ihr Brüder, keinen 
Unterschied 0 ) zwischen König und Königin.* — Nach Verlauf 
von sieben Tagen bemerkte der König, daß dem Ordensälteren 
das Wohnen dortselbst unangenehm sei und er entließ ihn. 
Der Ordensältere begab sich nun wieder zur großen Kurandaka- 
Höhle, und zur Nachtzeit betrat er den Wandelgang. Die in 
dem Eisenholzbaum hausende Gottheit aber stellte sich mit 
einer Fackel auf. Danach wurde das Meditationsobjekt dem 
Ordensälteren äußerst klar und deutlich. Voller Freude fragte 
er sich, warum dieses wohl heute so deutlich sichtbar sei, und 
unmittelbar nach der mittleren Nachtwache erreichte er die 
Heiligkeit (Arahatschaft), indem er den ganzen Berg erdröhnen 
ließ. Auch für jeden anderen, nach dem eigenen Heile begehren¬ 
den edlen Familiensohn gelte darum dieses: 

„Schweif mit den Augen nicht umher, 

Gleichwie der Affe in dem Wald, 

Im Forst die unstete Gazelle; 

Sei nicht wie ein erregtes Kind! 

„Den Blick mög’st du zu Boden senken, 

Ein Joch weit nur nach vorn erschaun’. 

Sei nicht von wirrem Geist beherrscht, 

Gleichwie der Affe in dem Wald!** 


*) [P. T. S. 39 l0 [ vavatthänam erklärt der Komm, mit viveka (hier na 
türlich im Sinne von visesa). 
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Der Mutter des Ordensälteren aber entstand einst ein 
bösartiges Geschwür. Ihre Tochter war ebenfalls unter die 
Nonnen aufgenommen worden. Und sie sprach zu ihrer Tochter: 
,Begib dich, meine Teure, zu deinem Bruder; teile ihm mit,, 
daß ich unwohl bin und bringe mir Arznei.* Ihre Tochter ging 
darauf fort und teilte es dem Bruder mit. Der Ordensältere 
aber sprach: ,Ich verstehe mich nicht darauf, heilkräftige 
Wurzeln u. dergl. einzusammeln und eine Abkochung daraus 
herzustellen; ich will dir aber eine Arznei nennen: seitdem ich 
dem Weltleben entsagt habe, habe ich niemals, gierbehafteten 
Geistes, die Vorschriften [zur Zügelung] der Sinne gebrochen 
und mir die Formen des anderen Geschlechtes angeschaut. 
Möge (40) durch das Aussprechen dieser Wahrheit meine Mutter 
gesund werden! Geh’, sage ihr dies, und reibe der Anhängerin 
den Körper gründlich ab. Und sie ging hin und teilte ihrer 
Mutter diese Sache mit und tat wie geheißen. In demselben 
Augenblicke aber zerging das Geschwür der Anhängerin wie 
eine Schaumblase und verschwand. 1 ) Und die Anhängerin 
erhob sich und stieß den frohen Ruf aus: »Wenn der Allerleuch¬ 
tete noch leben würde, warum sollte er da einem solchen Mönche 
wie meinem Sohne nicht mit seiner schwimmhaut-seschmückten 
Hand 2 ) das Haupt streicheln?* Darum: 

„Wenn irgend welcher edle Sohn 
Im Orden aufgenommen ist, :;: ) 

So soll er wie der ält’re Mitta 
Verharr’n in edler Sinnenzucht.“ 

Wie nun die Sinnenzügelung durch Achtsamkeit (sati), so 
hat man die Reinheit der Lebensweise durch Willenskraft 
(viriya) zu erreichen. Durch Willenskraft ist sie nämlich in¬ 
sofern zu erreichen, als man nur durch angestrengte Willens¬ 
kraft die verkehrte Lebensweise überkommt. Darum soll man 


0 Weitere Beispiele für solche wunderwirkende ,Wahrheitsakte‘ fsacca- 
kiriyä) finden sich Nyanatiloka, Die Fragen des Milindo, p. 194—200, 
Ahgutt. X. No. 60 u. s. w. 

-) Nach indischem Glauben sollen Schwimmhäute (jüla) zwischen Fingern 
und Zehen nur bei gottähnlichen Personen anzutreffen sein. — Tin übersetzt 
jäla mit „Gitter“. 

*) [P. T. S. 40 8 ] Lies: pabbajitväna (= Tin). 
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das unpassende verkehrte Suchen vermeiden und durch rich¬ 
tiges Suchen, wie durch den Almosengang usw., vermittels 
Willenskraft die Reinheit der Lebensweise zustande bringen, 
indem man sich der auf lautere Weise erlangten Bedarfsgegen¬ 
stände bedient und die auf unlautere Weise erlangbaren wie 
giftige Schlangen meidet.*) 

,Auf lautere Weise gewonnen' heißen da solche Bedarfs¬ 
gegenstände, die er — falls er nicht etwa die Asketenregeln auf 
sich genommen hat — von der Mönchsgemeinde (sangha) oder 
von einer Anzahl von Mönchen (gana) oder von Hausleuten 
erhält, die seines Lehrvortrages oder anderer Vorzüge wegen 
mit ihm zufrieden sind. Als ,auf äußerst lautere Weise ge¬ 
wonnen' aber gelten diejenigen Bedarfsgegenstände, die er beim 
Almosengange usw. erlangt hat. Die Bedarfsgegenstände, die 
ein die Asketenregeln Befolgender auf dem Almosengange usw. 
oder von den seiner Asketentugenden wegen mit ihm zu¬ 
friedenen Hausleuten erhält und mit seinen Asketengelübden 
im Einklänge stehen, gelten als ,auf lautere Weise erlangt'. Da 
erhält einer zur Stillung einer Krankheit faule Myrobalen- 
früchte 1 ) und die vier süßen Stoffe**) [d. i. Butter, Honig, 
Zucker und Öl]. Er aber, sagt sich, daß die anderen Ordens¬ 
brüder ebenfalls von den vier süßen Stoffen genießen wollen. 
Und so genießt er bloß den einen Teil, die Myrobalenfriichte. 
Diese Befolgung der Asketenregel ist angemessenes Benehmen. 
Und von einem solchen Mönche sagt man, daß er der ,Sippe 
der Edlen' (ariya-vamsa) angehört. Was aber die anderen 
Bedarfsgegenstände wie Gewand usw. anbetrifft, so sind für 
einen seine Lebensweise läuternden Mönch, hinsichtlich des 
Gewandes und der Almosenspeise, Winke durch Andeutungen, 
Anspielungen sowie Umschreibungen ungehörig. Hinsichtlich 
der Wohnstätte aber sind für einen Mönch, sofern er nicht 
die Asketenregeln auf sich genommen hat, Winke durch An- 

*) [P. T. S. 40 1C ] Lies mit Komm.: parivajjayatä (Instr. des Part. Ps.) 
Statt pati. 

x ) d. i. in Rinderurin eingemachte. Vgl. Nyanatiloka, Die Fragen des 
Milindo, I. p. 268, Anm. 

**) [P.T. S.(40- i ] pütihafitalca bildet zusammen mit dem folgenden catu- 
madhiircsu ein Kopul.-Kompositum. 
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deutungen, Anspielungen und Umschreibungen statthaft. ,An¬ 
deutung* (nimitta) bedeutet da: (41!) Wenn z. B. einer für eine 
Wohnstätte den Boden usw. herrichtet und er von den Haus¬ 
leuten gefragt wird, was da gebaut werde und wer bauen lasse, 
so ist die Antwort ,Niemand* oder eine andere ähnliche Ant¬ 
wort eine ,Andeutung*. Als ,Anspielungen* (obhäsa) gelten 
solche oder andere ähnliche Gespräche wie: ,Wo wohnt ihr, 
ihr Anhänger?* ,In einem Terrassenbau, o Ehrwürdiger.* ,Ein 
Terrassenbau, ihr Anhänger, paßt sich nicht für die Mönche. 
Als ,Umschreibung* gelten solche oder andere ähnliche Ge¬ 
spräche wie: ,Die Wohnstätte der Mönchsgemeinde ist zu eng.* 
Hinsichtlich der Arznei ist alles [d. h. Andeutungen usw.] recht. 
Ist es nun aber recht, noch nach dem Schwinden der Krank¬ 
heit die so erlangte Arznei zu gebrauchen? Oder ist es nicht 
recht? Darauf sagen die Vinaya-gelehrten (vinaya-dharä, 
wörtl. die ,Träger der Disziplin*), daß der Erhabene seine Zu¬ 
stimmung gegeben habe und es demnach erlaubt sei. Die 
Suttanta-gelehrten aber sagen, daß, wenn auch kein Vergehen 
vorliege, es dennoch die Lebensweise trübe und aus diesem 
Grunde nicht recht sei. Wer selbst bei bevorstehendem Lebens¬ 
ende*) die von dem Erhabenen gestatteten Winke durch An¬ 
deutung, Anspielung oder Umschreibung nicht gibt, sondern, 
seinen Tugenden wie Bedürfnislosigkeit usw. zuliebe, nur die 
anders als durch Andeutung usw. erlangten Arzneimittel ge¬ 
braucht, von dem sagt man, daß er ein vollkommen lauteres 
Leben führe, wie z. B. der Ordensältere Säriputta. 

Einst, sagt man, weilte jener Erwürdige, zusammen mit 
dem Ordensälteren Mahä-Moggalläna in einem Walde, um der 
Abgeschiedenheit zu pflegen. Eines Tages nun befiel ihn eine 
Windkrankheit im Leibe und bereitete ihm heftige Schmerzen. 
Zur Abendzeit begab sich der Ordensältere Mahä-Moggalläna 
zu dem Ehrwürdigen, um ihm aufzuwarten. Als er den Ordens¬ 
älteren da liegen sah, erkundigte er sich, was mit ihm los sei 
und fragte ihn: »Wodurch, o Bruder, wurdest du früher gesund ?* 
Der Ordensältere erwiderte: ,Zur Zeit, o Bruder, als ich noch 


*/ [P. T. S. 41 lc ] jivita-kkhayc paccupatthitc heißt: ,,Wenn das Lebens¬ 
ende bevorsteht,“ nicht aber: „When a mortal disease arises“ (Tin). 
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zu Hause wohnte, gab mir meine Mutter unverwässerten Milch¬ 
reisbrei, den sie mit Butteröl, Honig, Zucker usw. vermengt 
hatte. Dadurch wurde ich wohl*. ,Gut Bruder/ sagte der Or¬ 
densältere. ,Wenn mir oder dir Verdienst beschieden ist, werden 
wir vielleicht morgen welchen erhalten/ Die am Ende des 
Wandelganges in einem Baume hausende Gottheit aber hatte 
ihre Unterhaltung mit angehört und dachte: ,Morgen will ich 
dem Ehrwürdigen Reisbrei herschaffen/ Und sofort begab sie 
sich zu der den Ordensältcrcn unterstützenden Familie. (42) 
Dort fuhr sie dem ältesten Sohne in den Leib und erzeugte ihm 
Schmerzen. Dann verkündete sie den versammelten Ver¬ 
wandten die Bedingung zu seiner Heilung: ,Wenn ihr morgen 
für den Ordensälteren so und so einen Brei bereitet, will ich 
ihn frei setzen/ ,Auch ohne deine Aufforderung*) geben wir 
dem Ordensälteren beständig Almosen* erwiderten jene, und 
am folgenden Tage bereiteten sie Reisbrei von der betreffenden 
Art. Ganz in der Frühe nun kam der Ordensältere Mahä- 
Moggalläna und sagte: ,Bruder, bleibe**) so lange hier, bis ich 
vom Almosengang zurückkehre/ Dann begab er sich zum 
Dorf. Jene Leute aber kamen dem Ordensälteren entgegen und 
nahmen seine Almosenschale in Empfang. Dann füllten sie 
dieselbe mit dem Reisbrei von der besagten Art und gaben sie 
ihm wieder zurück. Und der Ordensältere machte Anstalten 
zu gehen. Jene aber sagten: ,Esset, Ehrwürdiger! Wir möchten 
noch mehr geben/ Und nachdem sie den Ehrwürdigen gespeist 
hatten, gaben sie ihm noch einmal eine Almosenschale voll. 
Der Ordensältere ging fort und bot [die Schale dem ehrwürdigen 
Säriputta] an, mit den Worten: ,Komm, Bruder Säriputta, 
iß davon!* Als der Ordensältere den Brei sah, dachte er: ,Welch 
äußerst köstlicher Brei! Wie hat man wohl den erlangt?* Und 
als er die Ursache seiner Herkunft erkannt hatte, sagte er: 
,Nimm das weg, Bruder Moggalläna; die Almosenspeise eignet 
sich nicht zum Essen.* Dieser aber ließ nicht einmal den Ge¬ 
danken aufkommen: ,Selbst die Almosenspeise, die ihm ein 
solcher wie ich darbringt, will er nicht genießen.* Sondern 

*) [P. T. S. 42] tayä avuttc pi übersetzt Tin: ungenau mit „you need 
not have tolci me.“ 

**) [P. T. S. 42 8 ] Lies: hohl ti (statt: hoti ti ). 
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schon auf das eine Wort hin, ergriff er die Almosenschale beim 
Rande und stülpte sie nach einer Seite um.*) Gleichzeitig aber 
mit dem Ausgießen des Breies auf den Boden verschwand die 
Krankheit des Ordensälteren und stieg von da ab fünfundvierzig 
Jahre lang nicht mehr auf. Damals sprach er zum ehrwürdigen 
Mahä-Moggalläna: ,Selbst wenn, o Bruder, mir die Eingeweide 
herausträten und auf dem Boden schleiften, wäre es nicht recht, 
den Reisbrei, den ich durch eine Andeutung in Worten erlangt 
habe, zu genießen. Und er stieß folgenden Ruf aus: 

,Hätt’ ich den süßen Brei**) verspeist, 

Den ich durch einen Wink erhielt,***) 

So liätt’ ich meine Lebensweise 
Mit großem Tadel überhäuft. 

,Auch wenn die Eingeweide mir 
Herausträten, nach Außen hingen, 

Gäb meinen Wandel ich nicht preis, 

Selbst wenn ich’s Leben lassen müßt’. 

,Mein Herz hab’ ich in der Gewalt. 

Verkehrtes Suchen meide ich, 

Denk’ an verkehrtes Suchen nicht, 

Das der Erleuchtete verwarf. 

(43) Hier ist auch die Geschichte von dem stets im Waldes¬ 
dickicht wohnenden ,Mango-esser‘, dem Ordensälteren Maliä- 
Tissa zu berichten. Und auch dieses gilt in jeder Beziehung: 

,,Nicht hänge an verkehrtes Suchen 
Sein Herz der einsichtsvolle Mönch, 

Der voll Vertrauen zog hinaus. 

Die Lebensweise halt’ er rein.“ 

Wie man nun durch Willenskraft die lautere Lebensweise 
zu erreichen hat, so hat man durch Einsicht (pannä) die ,auf 
die Bedarfsgegenstände sich beziehende Sittlichkeit* zu er¬ 
reichen. Denn diese ist insofern durch Einsicht zu erreichen, 
als nur der Einsichtsvolle imstande ist, den Segen oder Un¬ 
segen hinsichtlich der Bedarfsgegenstände zu erkennen. Darum 

*) [P. T. S. 42 12 ] Lies: nilckujjcsi (statt: nikujjcsi). 

**) [P- T. S. 42 c ] madhu-päyasam metri causa für päyäsam. 

***) [P. T. S. 42 c ] vacivinnatti bildet mit dein nachfolgenden vipphürä 
ein Kompositum. 
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hat man die Gier nach den Bedarfsgegenständen aufzugeben, 
und bevor man sich der einem auf gesetzmäßige und rechte 
Weise zugefallenenen Bedarfsgegenstände bedient, hat man 
über dieselben in der angegebenen Weise voll Einsicht nachzu¬ 
denken und so diese Sittlichkeit zur Vollendung zu bringen. 

Das Nachdenken (paccavekkhana) ist hier zweifach: aus- 
geübt zur Zeit des Empfangens und ausgeübt zur Zeit des Ge¬ 
brauchs der Bedarfsgegenstände. Wer zur Zeit des Empfangens 
hinsichtlich der [alle Dinge bildenden vier] Elemente und über 
die Widerlichkeit [alles Stofflichen] nachgedacht hat 1 ) und die 
aufbewahrten Gewänder usw. auch noch später gebraucht, 
dessen Gebrauch ist untadelig; genau so ist es auch mit der 
[Betrachtung zur] Zeit des Gebrauchs. Hierbei nun bildet 
folgendes die ausschlaggebende Entscheidung; viererlei Ge¬ 
brauch nämlich gibt es: Gebrauch als Dieb, Gebrauch als 
Schuldner, Gebrauch als Erbe und Gebrauch als Herr. Wer 
da sittenlos ist und, inmitten der Mönchsgemeinde sitzend, sich 
der Bedarfsgegenstände bedient, dessen Gebrauch ist der eines 
Diebes. Wer zwar sittenrein ist, aber ohne vorher nachgedacht 
zu haben die Bedarfsgegenstände gebraucht, dessen Gebrauch 
ist der eines Schuldners; darum soll man bei jedem Gebrauche 
des Gewandes und über jeden Bissen der Almosenspeise nach- 
denken. Oder, wenn man das nicht kann, so soll man es vor 
und nach dem Essen tun, oder zur ersten, mittleren oder letzten 
Nachtwache. Wenn aber das Morgenrot aufsteigt, bevor man 
die Erwägung angestellt hat, so befindet man sich in der Lage 
eines Mönches, der die Bedarfsgegenstände als Schuldner ge¬ 
braucht. 

Auch bei jedem Gebrauch der Lagerstatt soll man die 
Erwägung anstellen. Ebenso ist sowohl beim Empfang als 
auch beim Gebrauch von Arznei Achtsamkeit erforderlich.*) 
Unter solchen Umständen trifft denjenigen, der beim Gebrauche 
keine Achtsamkeit zeigt, ein Vergehen, selbst wenn er beim 

O Der Kommentar sagt, daß — mit Ausnahme der Nahrung — die 
anderen Bedarfsgegenstände bloß auf Grund unseres Körpers, mit dem sie 
in Berührung kommen, ekelhaft seien. 

*) [P. T. S. 43 c ] ,, sati-paccayatä vattati ti scitiyü, paccaya-bhävo .... 
yujjati“. (Komin.). 
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Empfange Achtsamkeit gezeigt hat. Wer dagegen zwar beim 
Empfang nicht achtsam ist, wohl aber beim Gebrauche, den 
trifft kein Vergehen. 

Reinheit nämlich ist von viererlei Art: Reinheit des Be¬ 
kenntnisses, Reinheit der Zügelung, Reinheit des Suchens [nach 
den Bedarfsgegenständen] und Reinheit der Erwägung. Hier nun 
gilt als ,Reinheit des Bekenntnisses**) (44) die in der ,der Or¬ 
denszucht gemäßen Zügelung* (pätimokkha-samvara) bestehende 
Sittlichkeit; denn diese heißt deshalb Reinheit des Bekennt¬ 
nisses, weil man durch Bekenntnis rein wird. Als ,Reinheit 
der Zügelung* (indriya-samvara) die in ,Zügelung der Sinne* be¬ 
stehende Sittlichkeit; denn diese heißt deshalb Reinheit der Züge¬ 
lung,weil man rein wird durch den dieZiigelung bildenden geistigen 
Entschluß: ,Nicht will ich mehr so handeln*. Als ,Reinheit des 
Suchens* gilt die in ,reiner Lebensweise* (äjiva-pärisuddhi) be¬ 
stehende Sittlichkeit; denn diese heißt deshalb Reinheit des 
Suchens, weil bei einem, der das verkehrte Suchen verwirft und auf 
rechte und gerade Weise die Bedarfsgegenstände empfängt, das 
Suchen rein ist. Als ,Reinheit der Erwägung* gilt die,auf die Be¬ 
darfsgegenstände sich beziehende Sittlichkeit* (paccaya-sannis- 
sitaslla); denn diese heißt deshalb Reinheit der Erwägung, weil 
man rein wird durch die erwähnte Art der Erwägung. Daher 
wurde gesagt, daß einen, der zwar nicht beim Empfange, wohl 
aber beim Gebrauche achtsam ist, kein Vergehen treffe. 

Den Gebrauch der Bedarfsgegenstände durch die sieben 
,Schulungsbeflissenen* (sekha) heißt man den ,Gebrauch als 
Erbe*; denn jene sind des Erhabenen Söhne, und als Erben 
der dem Vater gehörenden Bedarfsgegenstände gebrauchen sie 
dieselben. Wieso? Gebrauchen sie denn wirklich die Bedarfs¬ 
gegenstände des Erhabenen oder die der Hausleute? Wenn 
auch diese von den Hausleuten**) gegeben sind, so sind sie 
dennoch Eigentum des Erhabenen, insofern er dieselben ge¬ 
stattet hat. Darum ist das so aufzufassen, daß sie die Bedarfs- 


**) [P. T. S. 43 2 ] Nicht „admonition“ (Tin) ist hier gemeint, sondern der 
Bekenntnisakt (dcsanä-lcamma), wie übrigens aus dem Folgenden klar er¬ 
sichtlich ist. 

*) [P. T. S. 44 lc ] Lies: gilühi (statt: gihl hi). 
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gegenstände des Erhabenen gebrauchen. Hierzu gibt die ,Recle 
von den Erben der Wahrheit' [Majjli. No. 9] die Bestätigung. 

Der Gebrauch durch die,Unbefleckten' (an. äsava) heißt man 
den Gebrauch als Herr; denn da sie der Sklavenherrschaft des 
Begehrens entgangen sind, gebrauchen sie die Bedarfsgegen¬ 
stände als Herren. Von diesen Arten des Gebrauches ist der 
Gebrauch als Herr und der Gebrauch als Erbe für alle recht, 
der Gebrauch als Schuldner aber unpassend. Und von dem 
Gebrauch als Dieb ist gar nicht zu reden. 

Bei den Sittenreinen gilt der nach angestellter Erwägung 
gemachte Gebrauch — insofern er eben dem Schuldnergebrauch 
entgegengesetzt ist — als schuldenfreier Gebrauch und fällt 
unter den Gebrauch als Erbe. Denn auch der Sittenreine :;: ) 
gilt, insofern er mit dieser ,Schulung' (sikkliä; hier: slla-sikkhä, 
Schulung in Sittlichkeit) ausgestattet ist, als ein ,Schulung¬ 
beflissener' (sekha). 

Da nun von diesen Arten des Gebrauchs der ,Gebrauch 
als Herr' der höchste ist, so soll der danach strebende Mönch von 
dem Gebrauch die Erwägung anstellen und die ,auf die Be¬ 
darfsgegenstände sich beziehende Sittlichkeit' (paccaya-sannissi- 
ta-slla) erfüllen. Denn wenn er das tut, so tut er seine Pflicht. 
Auch heißt es: 

(45) „Erwägend brauch’ der Jünger, hehr im Wissen, 
Wenn des Glücksergen Weisung er vernommen, 

Die Speise, Klosterwohnung, Lagerstätte, 

Das Wasser, um vom Kleid den Staub zu spülen. 
„D’rum was der Mensch an Speise kriegt, an Lagerstatt, 
An Wasser, 1 ) um vom Kleid den Staub zu spülen: 
Nicht haftet er an allen diesen Dingen, 

Dem Wassertropfen gleichend an dem Lotusblatt. 2 ) 

[Sutta-Nipäta, Vers 392]. 


*) [P. T. s. 44 T ] Der Kommentar liest: silava pi hi (statt: silavu hi). 

9 Dies ist, meines Wissens, die einzige Palistelle, wo äpo sich mit uii- 
serm Begriffe ,Wasser' deckt. 

=) Die Fassung des Gleichnisses ist ungewöhnlich, denn meist wird,, 
gerade umgekehrt, der heilige Mönch mit dem vom Wasser unbefleckten. 
Lotusblatte verglichen und die weltlichen Dinge mit dem Wasser. 
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„Was er aus Mitleid rechtzeitig von andern annahm, 
Sei’s harte oder weiche Speise, sei’s ein Lager: 

Da kenn’ er’s Maß,*) allzeit geistesgewärtig, 

Wie einer, der auf eine Wunde Salben streicht.**)“ 
„Des eignen Kindes Fleische gleich, 

Das in der Wüste man verzehrt, 

Dem Öle gleich, mit dem die Achse 
Man schmiert [damit der Wagen läuft]: 

So schluck’ man, bloß zu seiner Fristung, 

Die Nahrung runter, unbetört.“ 

[Fragen d. M. II, p. 179; vgl. Samy. II. p. 98.] 
Hinsichtlich der Erfüllung dieser auf die Bedarfsgegen¬ 
stände sich beziehenden Sittlichkeit hat man die Erzählung 
von dem Neffen Sangharakkhita, dem Novizen, anzuführen, 
denn vor dem Essen stellte er auf gründliche Weise die Er¬ 
wägung an. Das ist, was er sagt: 

„Als abgekühlten Reis ich aß, 

Sprach mein Berater so zu mir: 

,Verbrenne bloß, Novize, nicht 
Die Zunge dir aus Unbedacht!* 

„Als ich des Lehrers Wort vernahm, 

Da wurde tief ergriffen ich, 

Und auf demselben Sitze noch 
Erreichte ich die Heiligkeit. 

„Erfüllet ist mein Streben nun, 

Dem Vollmond gleich, am fünfzehnten. 

Von jedem Fleck bin ich befreit, 

Nie gibt es eine Wiederkehr. 

(46) (46) „D’rum, wer den Wunsch da in sich hegt, 

Ein End’ zu machen allem Leid, 

Der wäge weise ab zuerst, 

Bevor die Dinge er genießt.“ 

Auf diese Weise ist die Sittlichkeit vierfach: als die 
in der der Ordenssatzung gemäßen Zügelung bestehenden 
Sittlichkeit usw. 

*) [P. T. S. 45 11 ] Lies mit der sinh. Textausg.: mattam sa, nicht: mattaso, 
wie die burm. Kommentarausg. hat. 

*0 [P. T. S. 45 lJ ] vancissa älcpana-rühanc yathä übersetzt Tin: „Iike 
growth of flesh in an annointed wound.“ 
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Das ist die vermischte Besprechung der in Reinheit 
bestehenden vierfachen Sittlichkeit. 

In der ersten Fünfergruppe der Fünferabteilung [die 
in Reinheit bestehende begrenzte Sittlichkeit usw.] ist der 
Sinn zu verstehen mit Hinsicht auf die Sittlichkeit des 
[noch] Ungeweihtcn usw. In Patisambhidä [I. p. 42] näm- 

(47) lieh heißt es: „Was ist die „in Reinheit bestehende begrenzte 
Sittlichkeit ?“ Es sind die begrenzten Übungsregeln der 
[noch] Ungeweihtcn (an-upasampanna, d. i. sämanera oder 
Novize). Und was ist die „in Reinheit bestehende nnbe- 

(48) grenzte Sittlichkeit “? Es sind die unbegrenzten Übungs¬ 
regeln der Geweihten (upasampanna, d. h. bhikkhu). Was 
aber ist die „in Reinheit bestehende vollendete Sittlichkeit “ ? 
Es ist die Sittlichkeit der ,edlen Weitlinge* (puthujjana- 
katyänaka == Kalyäna-puthujjana), die dem Guten ver¬ 
bunden sind, sich vervollkommnen bis nahe an den Zu¬ 
stand eines Schulungbeflissenen und, unbekümmert um 
Leib und Leben, ihr Leben dafür hingeben. 

(50) Was ist die „in Reinheit bestehende unbeeiflußte (aparä- 
mattha) Sittlichkeit ?“ Es ist die Sittlichkeit der sieben [Arten 
der] ,SchulungbefIissenen‘ (sekha). Was ist die „in Rein - 

(51) heit bestehende gestillte Sittlichkeit ?“ Es ist die Sittlichkeit 
der ,fleckenbefreiten* (khlnäsava) Jünger des Vollendeten, 
der Einzelerleuchteten (pacceka-buddha; und der Voll¬ 
endeten, Heiligen, Allerleuchteten. 

Hier nun ist die Sittlichkeit der ,Ungeweihten £ deshalb als 
die in Reinheit bestehende begrenzte Sittlichkeit aufzufassen, 
weil sie der Zahl [der Sittenregeln] nach begrenzt ist. Für die 
,Geweihten* aber gibt’s [an Sittenregeln]: 
„Neuntausendhundertachtzig Kotis, 

Und fünfzig hundert tausend sechsunddreißig:**) 

„So viele Regeln gibt’s der Zucht und Ordnung, 

Die er, der Allerleuchtete, gewiesen; 

Und abgekürzt sind diese Regeln 
Erklärt im Buch der Ordenszucht.** 

Wenn nun diese Sittlichkeit somit auch an Zahl der Regeln 


**) [P- T. S. 46 2ß ] Tin klammert ,tausend' hinter ,sechsunddreißig' ein. 
Zeitschrift für Buddliimus 22 
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Rügt man ob seiner Sittlichkeit, 

Obzwar ihn reiches Wissen ziert. 

„Ist einer aber reich an Wissen 
Und standhaft in der Sittlichkeit, 

So preist man ihn in beiden Punkten, 

In Wissen und in Sittlichkeit. 

„Den Wissenden, der Lehre Hort, 

Den Jünger des Erleuchteten, 

Den Weisen, der dem Goldschmuck gleicht, 

Wer sollte jemals tadeln den? 

„Sogar die Engel preisen ihn, 

Selbst Brahma kündet ihm sein Lob.“ 

[Angutt. IV. No. 6.] 

Die Sittlichkeit der ,Schulungbeflissenen‘ (sekha) — eben 
weil sie durch Ansichten unbeeinflußt ist — ebenso wie die 
durch das Dasein unbeeinflußte Sittlichkeit der Weltmenschen: 
diese hat man als unbeeinflußte Reinheit aufzufassen, wie z. B. 
die Sittlichkeit des Ordensälteren Tissa, des Sohnes der Kutum- 
biya. Jener Ehrwürdige nämlich, der auf grund solcher Sitt¬ 
lichkeit in der Heiligkeit Fuß zu fassen wünschte, sprach zu 
seinen Feinden: 

„ ,Zerbrechet beide Beine mir, 

Ich will euch überzeugen*) dann, 

Wie ich mich ekle, ich mich schäme 
Zu sterben, wenn noch voller Gier.‘ 

(49) „An solche Dinge dachte ich, 

Erwog dann weise hin und her, 

Und noch bevor der Morgen graute, 

Hatt’ ich die Heiligkeit erreicht.“ 


*) [P. T. S. 48 2 ] Der Kommentar hat panriäpcssämi (statt: samyämissämi 
der sinh. u. engl. Textausgabe) und die Erklärung: ,, pannattim karissämi 
usw.“ 
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Ein gewisser Ordensälterer, der ebenfalls schwer krank 
war, konnte nicht eigenhändig Nahrung zu sich nehmen, und 
zu Boden gesunken, wälzte er sich in seinem eigenen Kot und 
Urin herum. Ein junger Mann, der ihn bemerkte, sagte: ,Ach, 
wie elend sind doch die Gebilde des Lebens!' Zu diesem sprach 
der Ordensältere: ,Bruder, wenn ich jetzt sterbe, werde ich 
himmlisches Glück erlangen. Darüber bin ich mir nicht im 
Zweifel. Der glückliche Zustand aber, den ich durch des Brechen 
dieser Sittenregeln erlangen würde, ist genau so wie der Zu¬ 
stand der Hausleute, den man durch Aufgeben der Schulung 
(sikkhä) erreicht. So laß mich denn mit meiner Sittlichkeit 
sterben!' Und an derselben Stelle liegend und über jenes Ge¬ 
brechen nachsinnend erreichte er die Heiligkeit. Der Mönchs¬ 
gemeinde aber gab er in folgenden Versen die Eräklrung: 
,Von einem leidvollen Gebrechen heimgesucht, 

Durch eine Krankheit schwer gepeinigt und entstellt, 
Wird bald vertrocknen mir, verwelken dieser Leib 
Wie eine Blume, die auf heißen Staub man warf. 

,Fiir edel hält man ihn, doch ist er ekelhaft, 

Betrachtet ihn als rein, obzwar er uurein ist 
Und angefüllet mit so manchem Unrat. 

Ja, nur den Blinden kann er edel scheinen. 

,Fluch über diesen siechen faulen Leib, 

Voll Stank, unrein, der Krankheit eine Beute, 

Durch den berauscht, durch den betört, die Wesen 
Den Weg verfehlen, der zum Himmel führet.' 

[Jätaka No. 293.] 

Die Sittlichkeit der Heiligen usw. aber ist zu betrachten 
als die ,gestillte Reinheit', da sie rein ist infolge der Stillung 
aller Qualen. Somit ist die Sittlichkeit fünffach: als in Rein¬ 
heit bestehende begrenzte Sittlichkeit usw. 

In der zweiten Fünfergruppe hat man den Sinn zu ver¬ 
stehen mit Hinsicht auf Überkommung des Tötens usw. In 
Patisambhidä [I. p. 46] nämlich heißt es: ,,Fünf Arten der 
Sittlichkeit gibt es, nämlich die Sittlichkeit des „Überkommens 
des Abstehens, des Wollens, des sich Zügelns und des Nicht- 
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ausschreitens“ mit Hinsicht auf Töten — Stehlen —geschlecht¬ 
liche Ausschreitung — Lüge — Zwischenträgerei — rohe Rede 
— törichtes Plappern — (50 Habgier — Übelwollen — falsche 
Erkenntnis —; das Überkommen usw. der sinnlichen Begierde 
(käma-cchanda) durch Entsagung, des Hasses (vyäpäda) durch 
Haßlosigkeit, der geistigen Plumpheit und Mattigkeit (thina- 
middlia) durch klare Betrachtung, der Aufgeregtheit (uddhacca) 
durch Nicht-zerstreutsein, der Zweifelsucht (vicikicchä) durch 
Feststellung des Gesetzes, der Unwissenheit durch Erkenntnis, 
der Unlust durch Freude, der Hemmungen (nivarana) durch 
die erste Vertiefung, der Gedanken und des diskursiven Denkens 
(vitakka-vicära) durch die zweite Vertiefung, der Verzückung 
(piti) durch die dritte Vertiefung, der Freuden und Leiden 
durch die vierte Vertiefung, der Formwahrnehmungen, Reflex¬ 
wahrnehmungen und Vielheitswahrnehmungen durch Erreichung 
des Gebietes der Raumunendlichkeit, der Wahrnehmung des 
Gebietes der Raumunendlichkeit durch Erreichung des Ge¬ 
bietes der Bewußtseinsunendlichkeit, der Wahrnehmung des 
Gebietes der Bewußtseinsunendlichkeit durch Erreichung des 
Gebietes des Nichtseins, der Wahrnehmung des Gebietes des 
Nichtseins durch Erreichung des Gebietes der ,Weder-Wahr- 
nehmung-noch-Nichtwahrnehmung‘, der Vorstellung der Be¬ 
ständigkeit durch Betrachtung der Unbeständigkeit, der Vor¬ 
stellung des Glückes durch Betrachtung des Leidens, der Vor¬ 
stellung einer Ichheit durch Betrachtung des Nicht-Ich, des 
Ergötzens durch Betrachtung des Daseinsekels, der Gier durch 
Betrachtung der Gierlosigkeit, der Entstehung durch Betrach¬ 
tung der Erlöschung, des Haftens durch Betrachtung der Los¬ 
lösung, der Festigkeit durch Betrachtung der Auflösung, des 
Anhäufens*) durch Betrachtung des Hinschwindens, der Vor¬ 
stellung der Beständigkeit durch Betrachtung der Veränderung, 
der Bedingungen durch Betrachtung des von Bedingungen freien 
Zustandes, des Sehnens durch Betrachtung des von Sehnen 
freien Zustandes, der Neigung durch Betrachtung der Leerheit, 
der Neigung zum Haften an einer Wesenheit, durch den Wahr¬ 
heitsblick des hohen Wissens, der Neigung zur Verblendung 


*) [P. T. S. 50 lc ] „Ayühanassü ti abhisaiikharanassa sanlehüränam 
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durch den der Wirklichkeit gemäßen Erkenntnisblick, der Nei¬ 
gung zum Anhaften durch Betrachtung des Elends, der Un¬ 
bedachtsamkeit durch Betrachtung der Bedachtsamkeit, der 
Neigung zu den Fesseln durch Betrachtung des Stillstandes 
des Daseins-Kreislaufs', der mit Ansichten verbundenen*) Ver¬ 
derbtheiten durch den Pfad des Stromeintrittes' (sotapatti- 
magga), der groben Verderbtheiten durch den ,Pfad der Ein¬ 
malwiederkehr' (sakadägämimagga), der ganz schwachen Ver¬ 
derbtheiten durch den ,Pfad der Niewiederkehr' (Anägäini- 
niagga) und der sämtlichen Verderbtheiten durch den ,Pfad 
der Heiligkeit' (arahatta-magga). 

Solche Arten der Sittlichkeit gereichen dem Geiste zur 
Reuelosigkeit, Freude und Verzückung, zum Frieden und Froh¬ 
sinn, zur Übung, Entwicklung, Entfaltung und zur Zierde, 
dienen ihm als Rüstzeug und Ausstattung und führen ihn zu 
äußerstem Daseinsekel, zur Gierabwendung, Erlöschung, Ruhe, 
zu hohem Wissen, zur Erleuchtung, zum Nirwahn. 

Hier nun ist ,Ükerkonmiung‘ (pahäna) nichts anders als 
das Nichtaufkommenlassen der erwähnten Dinge, wie Töten 
usw. Weil nun die verschiedenen Arten der Überkommung für 
diese und jene verdienstvollen Zustände (51) insofern sie die¬ 
selben festigen — eine Stütze bilden**) und —* insofern sie die¬ 
selben unerschütterlich machen — ein sie Festzusammenfügen- 
des sind, so hat man wegen ihrer erwähnten, im Unterstützen 
und Festzusammenfügen bestehenden Natur (sila) sie oben als 
,Sila‘ bezeichnet. 

Die übrigen vier Bedingungen wurden angeführt mit Hin¬ 
sicht auf den Vorgang und das Aufsteigen***) des Bewußtseins 
beim Abstehen', (veraman!) von diesen und jenen Dingen, 
bei ,Zügelung' (samvara) in diesen und jenen Dingen, bei den 
mit beiden [d. i. Abstehen und Zügelung] verbundenen ,Wollen' 


*) [P. T. S. 50 11 ] ekatthänam ist natürlich Gen. PI. des Adjektivs chattha 
= skr. cJca-stlia , zsammenstehend, verbunden. Tin übersetzt: ,,occupying 
the same place.“ 

**) [P. T. S. 51 1 ] Der Punkt (in der engl. u. sinh. Textausg.) zwischen 
hoti und vikampabluiva-harancTia ist besser zu streichen. 

*** ) [P. T. S. 51 7 ] Offenbar zu lesen: sambhavam, statt: sambhavam 
(burm. Komm.) und sabbhävam (sinh, und engl. Textausg.). 
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(cetanä) und beim ,Nichtübertreten 4 (avitikkama) dieser und 
jener Dinge durch einen der diese Dinge nicht Übertritt. Ihre 
Bedeutung als Sittlichkeit wurde bereits oben gezeigt. In 
dieser Weise ist die Sittlichkeit als Überkommung usw. fünffach. 

Hiermit nun schließt die Bedeutung der Fragen: 1. Was 
ist Sittlichkeit? 2. In welchem Sinne hatsman Sittlichkeit zu 
verstehen? 3. Was sind Merkmal, Wesen, Äußerung und Grund¬ 
lage der Sittlichkeit? 4. Welches sind die Segnungen der Sitt¬ 
lichkeit? 5. Wieviele Arten der Sittlichkeit gibt es? 4 


6—7. Was ist das Getrübtsein [der Sittlichkeit] und was ihre 

Lauterkeit? 

Auf die Frage, was das Getrübtsein und was die Lauter¬ 
keit der Sittlichkeit sei, da antworten wir: das Getrübtsein 
der Sittlichkeit besteht in ihrem Gebrochensein usw. [näml. 
Durchlöchert-, Gestreift-, Geflecktsein], und ihre Lauterkeit 
in ihrem Ungebrochensein usw. Jenes Gebrochensein usw. 
aber inbegriffen*) in dem durch Gewinn, Ehre usw. [d. i. Ver¬ 
wandtschaft, Körperteil, Leben] veranlaßten Bruch und in der 
siebenfachen Geschlechtsfessel. Wer nämlich mit Beziehung 
auf die sieben Gruppen von Vergehen am Anfang oder Ende**) 
(äpatti) die Übungsregeln gebrochen hat, dessen Sittlichkeit 
ist , gebrochen 1 gleichwie ein am Saum zerrissenes Gewand. 
Wer aber eine aus der Mitte gebrochen hat, dessen Sittlichket 
ist durchlöchert gleichswie ein in der Mitte zerrissenes Gewand. 
Und wer der Reihe nach zwei oder drei gebrochen hat, dessen 
Sittlichkeit gilt als , gestreift', wie eine Kuh, deren Körper eine 
von den Farben, wie schwarz, rot usw. trägt, die aber auf dem 
Rücken oder Leib mit einer anderen Farbe gezeichnet ist. Und 
wer die Übungsregeln an verschiedenen Stellen gebrochen hat, 
dessen Sittlichkeit gilt als , gefleckt', wie eine an verschiedenen 
Stellen mit ungleichen bunten Punkten gefleckte Kuh. Das 

*) [P. T. S. 51 13 ] safigalüto. Tin liest offenbar: saiikhüto, denn er über¬ 
setzt jedesmal „counted“ bezw. „considered“. 

**) [P. T. S. 51 17 ] Zu ädimhi va ante vd fügt der Kommentar verkehrter- 
vveise vcmajjhe hinzu. 
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also ist das Gebrochensein usw. der Sittlichkeit, bestehend in 
dem durch Gewinn usw. veranlaßten Bruche. Folgendes aber 
gilt hinsichtlich der siebenfachen Geschlechtsfessel; der Er¬ 
habene hat nämlich gesagt [Angutt. VII. No. 47]: 

„Da, Brahmane, verübt ein Samane oder Brahmane, der 
sich als einen Keuschlebenden bekennt, mit dem Weibe (52) 
zusammen nicht gerade den Begattungsakt, doch er läßt sich 
das Reiben, Drücken, Baden oder Streichen von einem Weibe 
gerne gefallen; — oder wenn das nicht, so scherzt, spielt und 
tändelt er mit dem Weibe; — oder wenn das nicht, so sucht 
und beobachtet er den Blick des Weibes; — oder wenn das 
nicht, so lauscht er hinter Wall oder Mauer auf die Stimme des 
Weibes, während sie lacht, redet, singt oder weint; — oder 
wenn das nicht, so erinnert er sich an seine früheren Scherze, 
Plaudereien und Tändeleien mit dem Weibe; — (53) oder wenn 
das nicht, so sieht er einen Hausvater oder den Sohn eines 
Hausvaters, wie er im Besitze und Vermögen der fünf Sinnen¬ 
freuden dahinlebt; — oder wenn das nicht, so führt er den 
Keuschheitswandel bloß in der Hoffnung auf eine Himmels¬ 
welt: ,Ach, möchte ich doch infolge dieser Sittlichkeit, dieses 
Brauches, dieser Askese, dieses keuschen Wandels als Gott 
wiedererscheinen oder als eines unter dem Himmelswesen! 4 
Und danach begehrt er, daran findet er Gefallen. Ein solcher 
Keuschheitswandel aber, Brahmane, ist gebrochen, durch¬ 
löchert, gestreift, gefleckt.“*) 

Auf diese Weise hat inan das Gebrochensein usw. der Sitt¬ 
lichkeit zu betrachten als einbegriffen in dem durch Gewinn 
usw. veranlaßten sBruche und der siebenfachen Geschlechts¬ 
fessel. 

Das Ungebrochensein usw. aber ist einbegriffen in dem 
„Nichtbrechen der sämtlichen Übungsregeln, dem Sühneleisten 
für die gebrochenen und zu sühnenden Sittenregeln, der Ab¬ 
wesenheit der siebenfachen Geschlechtsfessel,**) dem ferneren 


*) [P. T. S. 52‘] Sowohl Visuddhi-Magga als auch Angutt. VII. No. 47 
haben jedesmal: idam-pi brahmacariyassa (nicht °cariyam ) khandam-pi 
chiddam-pi usw., wonach khandam etc. als Substantive aufzufassen sind. 

**) [P. T. S. 53 17 ] Lies: saiiiyogabhävena (statt saihyogabhävena). 
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Nichtaufsteigen*) solcher üblen Zustände wie Ärger, Wut, 
Heuchelei, Eifersucht, Neid, Geiz, Gleisnerei, Sist, Starrsinn 
Ehrgeiz, Dünkel, Überhebung, Eitelkeit, Lässigkeit usw., und 
dom Aufsteigen solcher Tugenden, wie Bedürfnislosigkeit, 
Genügsamkeit, Lauterkeit usw.*) Diejenigen Sitten 
nämlich, die nicht dem Gewinn usw. zuliebe gebrochen 
worden sind, oder die zwar durch einen Lässigkeitsfehler 
gebrochen aber wieder gesühnt wurden, und die nicht 
durch die Geschlechtsfessel und solche üble Zustände wie Zorn, 
Wut usw. versehrt sind, diese gelten alle als gänzlich unge¬ 
brochen, undurchlöchert, ungestreift, ungefleckt*. Und eben 
sie gelten, als , befreiend*, weil sie einen frei machen;***) weil sie, 
von weisen Menschen als ,von Weisen gepriesen* gepriesen werden; 
als, unbeeinflußt* , weil sie nicht durch Begehren und Ansichten 
beeiflußt sind; als ,zur Sammlung führend *, weil sie zur ,an¬ 
grenzenden* (upaeära) und ,vollen* (appanä) Sammlung führen. 
Somit ist dieser Zustand dessUngebrochenseins usw. als ihre 
, Lauterkeit* aufzufassen. 

Diese Lauterkeit aber kommt auf zwei Weisen zustande: 
dadurch daß man den Unsegen der sittlichen Abirrung er¬ 
kennt, und dadurch, daß man den Segen der sittlichen Voll¬ 
kommenheit erkennt. 

(54) Hier nun hat man den Unsegen der sittlichen Abirrung 
im Sinne jener Sutte [Angutt. V. 213] aufzufassen, die mit den 
Worten beginnt: „Fünf Arten des Unsegens trifft den Sitten¬ 
losen für seine sittliche Abirrung.“ Außerdem ist der sitten¬ 
lose Mensch wegen seiner Sittenlosigkeit bei Himmelswesen 
und Menschen unbeliebt, ist unwürdig der Unterweisungf) 
seitens seiner Ordensbrüder, ist niedergedrückt durch die 
Vorwürfe wegen seiner Sittenlosigkeit, empfindet Reue bei Be¬ 
lobigungen der Sittenhaften, und infolge dieser Sittenlosigkeit 
ist er, gleichwie ein hänfernes Gewand, von üblem Aussehen. 


*) [P. T. S. 53 17 U. 20 ] aparäya gehört ZU anuppattiyä. 

**) [P. T. S. 53"°] appicchalä-santutthitä-sallckhatädlnam bilden einen 
Dvanda, sind also nicht als getrennte Worte zu schreiben. 

***) [P. T. S. 53 0 ] Lies: bhujissa-bhava-haranato als ein einziges Wort, 
f) [P. T. S. 54°] Lies: ananusäsanlyo (statt: anusäsaniyo). 
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Die ihn aber zum Vorbilde nehmen,*) denen bringt er durch 
seine Berührung Leiden, da er ihnen für lange Zeiten die Qualen 
der ,Abwege' [apäya: Tier-, Höllen-, Gespenster-, Dämonen¬ 
reich] verschafft. Und für diejenigen, von denen er Gaben 
entgegennimmt, ist er von geringem Werte, da ihr Geben ihnen 
keine hohen Früchte bringt. Einer mehrere Jahre alten Dung¬ 
grube gleich, läßt er sich schwer läutern; einem Leichenfeuer 
gleich, wird er beiderseits [bei Mönchen und Hausleuten] ge¬ 
mieden. Obzwar als Mönch sich ausgebend, ist er doch kein 
Mönch, sondern wie ein Esel, der hinter einer Rinderherde 
herläuft [Angutt. III. No. 81]: In ständiger Erregung ist er, 
als ob alle Menschen seine Feinde seien. Einem toten Leich¬ 
nam gleich, verdient er nicht, daß man mit ihm zusammen 
lebe. Und selbst wenn er Gelehrsamkeit und andere Vorzüge 
besitzt, gilt er seinen Ordensbrüdern nicht als verehrungswürdig, 
gerade wie ein Feuer auf dem Leichenfelde**) nicht von den 
Brahmanen verehrt wird. Außerstande ist er, etwas Höheres 
zu erreichen, wie ein Blinder, der die Gegenstände nicht er¬ 
kennen kann. Keine Hoffnung besteht für ihn hinsichtlich 
des , Guten Gesetzes' ebensowenig wie für den Sohn eines Aus¬ 
gestoßenen Hoffnung auf die Königsherrschaft besteht. Ob¬ 
gleich er sich für glücklich hält, ist er doch unglücklich, da er 
eben der in der Feuerpredigt [Angutt. VII. 68] erwähnten 
Leiden teilhaftig wird. 

Der Erhabene nämlich hat darin das äußerst bittere Leid 
beschrieben, das bei den Sittenlosen, die mit ihrem Herzen am 
Genuß der fünf Sinnenobjekte und mit Freude und Wohl¬ 
gefallen am Begrüßt- und Verehrtwerden usw. hängen, eben 
dadurch bedingt, beim bloßen Darandenken schon Herzfieber 
und Erbrechen von heißem Blute zu erzeugen imstande ist. 
Und in jeder Hinsicht hat er das sichtbare Ergebnis***) 
der Taten gewiesen, in den Worten [Angutt. VII. No. 68]: 

*) [P. T. S. 54 7 ] yc pan’ assa ditthunugatim Upajjanti. Tin übersetzt: 
,,Those who hollow his views.“ 

**) [P. T. S. 54 12 [ chavälatam-iva übersetzt Tin: „like a vile creeper,“ 
als ob zum Mindesten chava-latü dastünde. Der Kommentar hat: „ chavalätam 
chava-diilic santajjamimmukkam (lies: °ummukam , Feuerbrand). 

***) [[P.T. S. 54 1X ] Lies: vipäkam (statt vipükodQT sinh, und engl. Aus¬ 
gabe). 
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,,Seht ihr wohl da, ihr Mönche, jenes große leuchtende, 
flackernde, lodernde Feuer?“ 

,, Gewiß, o Ehrwürdiger.“ 

„Was haltet ihr wohl für besser, ihr Mönche: daß man, 
jenes große, leuchtende, flackernde, lodernde Feuer umarmt, 
sich daneben setzt, sich daneben legt, oder aber daß man eine 
mit weichen, zarten Händen und Füßen begabte Jungfrau aus 
dem Adels-, Brahmanen- oder Bürgerstande umarmt und sich 
neben sie setzt, sich neben sie legt?“ 

„Freilich besser ist es, o Ehrwürdiger, daß man eine mit 
weichen, zarten Händen und Füßen begabte Jungfrau aus dem 
Adels-, Brahmanen- oder Bürgerstande umarmt und sich neben 
sie setzt, (55) sich neben sie legt; denn Schmerzen bringt es 
ja, o Ehrwürdiger, wenn man jenes große, leuchtende, flackernde, 
lodernde Feuer umarmt, sich daneben setzt, daneben legt.“ 
„Ich sage euch, ihr Mönche, ich künde euch: für den sitten¬ 
losen, dem Bösen ergebenen Menschen von unlauterem und 
verdächtigen Benehmen, von versteckter Tat, für den Nicht¬ 
asketen, der sich als Asketen ausgibt, für den Unkeuschlebenden 
der sich als keuschlebend ausgibt, der innerlich verdorben ist, 
befleckt, von schmutzigem Wesen, für diesen wahrlich wäre 
es besser, daß er jenes große leuchtende, flaekernde, lodernde 
Feuer umarmte, sich daneben setzte, daneben legte, als daß 
er eine mit weichen, zarten Händen und Füßen begabte Jung- 
fran aus dem Adels-, Brahmanen- oder Bürgerstande umarmte 
und sich neben sie setzte, sich neben sie legte. Und warum? 
Dadurch mag er zwar dem Tode oder tödlichem Schmerze ver¬ 
fallen; nicht aber gerät er darum beim Zerfalle des Leibes, 
nach dem Tode, auf den Abweg, eine Leidensfährte, in ver¬ 
stoßene Welt, zur Hölle. Wenn aber ein solcher eine Jungfrau 
umarmt und sich neben sie setzt, sich neben sie le^t so ge- 
reicht ihm das lange, ihr Mönche, zum Unheil und Leiden, und 
beim Zerfalle des Leibes, nach dem Tode, gerät er auf den Ab¬ 
weg, eine Leidensfährte, in verstoßene Welt, zur Hölle.“ 

So beschrieb der Erhabene das Leiden, das verursacht ist 
durch den Genuß der mit dem Weibe verbundenen fünf Sinnen¬ 
objekte. Dann sprach er in derselben Weise: 

„Was haltet ihr wohl für besser, ihr Mönche: daß ein kräf- 
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tiger Mann einen festen, härenen Strick um beide Beine schlingt 
und hin und her reibt, sodaß derselbe erst die Oberhaut durch¬ 
schürft, dann die Hornhaut, dann das Fleisch, dann die Sehnen, 
dann die Knochen durchschneidet und schließich am Knochen¬ 
mark anlangt, oder daß man von mächtigen Adeligen, Brah- 
manen oder Bürgern ehrfurchtsvolle Begrüßung entgegen¬ 
nimmt?“ . 

Was haltet ihr wohl für besser, ihr Mönche: daß einem ein 
kräftiger Mann einen scharfen, ölglatten Speer in die Brust 
stößt, oder daß man von mächtigen Adeligen, Brahmanen oder 
Bürgern ehrfurchtsvollen Handgruß entgegennimmt?. 

Was haltet ihr wohl für besser, ihrMönche: daß einem ein kräf¬ 
tiger Mann einen glühenden, feurigen, flammenden, lodernden 
Eisenpanzer um den Körper legt, oder daß man das von einem 
mächtigen Adeligen, Brahmanen oder Bürger aus Vertrauen ge¬ 
spendete Mönchsgewand anlegt?.Was haltet ihr (56) 

wohl für besser, ihr Mönche: daß einem ein kräftiger Mann mit 
einer glühenden Eisenstange den Mund aufreißt und eine 
glühende, feurige, flammende, lodernde Eisenkugel in den Mund 
fallen läßt, die einem Lippen, Mund, Zunge, Kehle und Brust 
verbrennt, Magen und Eingeweide zerstört und hinten wieder 
herauskommt, oder daß man die von mächtigen Adeligen, 
Brahmanen oder Bürgern aus Vertrauen gespendete Almosen¬ 
speise verzehrt?.Was haltet ihr wohl für besser, ihr 

Mönche: daß ein kräftiger Mann einen am Schopfe oder Rumpfe 
packt und auf ein glühendes Eisenbett oder einen glühenden 
Eisenstuhl niederzwingt, oder daß man sich in das von mäch¬ 
tigen Adeligen, Brahmanen oder Bürgern aus Vertrauen ge¬ 
gebene Bett legt oder ihren Stuhl benutzt? .... Was haltet 
ihr wohl für besser, ihr Mönche: daß ein starker Mann einen an 
den Füßen packt und kopfüber in einen lodernden, flammenden, 
glühenden Erzkessel wirft und man, während man dort schaum¬ 
bedeckten Körpers kocht, einmal nach oben, einmal nach unten 
und einmal quer hindurch getrieben wird, oder daß man da 
von mächtigen Adeligen, Brahmanen oder Bürgern aus Ver¬ 
trauen gespendete Kloster bewohnt?.“ 

So wies der Erhabene durch das Gleichnis von dem härenen 
Strick, dem scharfen Speere, dem Eisenpanzer, der Eisenkugel, 
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dem Eisenbett, dem Eisenstuhl und dem Erzkessel das Leiden, 
das bedingt ist durch die Annahme von ehrfurchtsvoller Be¬ 
grüßung, von ehrfurchtsvollem Handgruß, von Gewand, Al¬ 
mosenspeise, Bett, Stuhl und Kloster. 

Wie kann es also Glück wohl jemals geben 
Für einen mit gebroch’ner Sittlichkeit, 

Der nicht die Sinnenfreude von sich wies, 

Die bitt’re Früchte bringt und größ’re Schmerzen, 

Als wenn ein heft’ges Feuer man umarmte? 

Wie mag wohl der in Sittlichkeit Mißratene 
Sich freu’n, wenn ihm Verehrung wird zuteil, 

Er, dem beschieden ist viel größ’res Leiden, 

Als wenn sein Fleisch mit starkem Haarstrang man zerriebe? 

(57) Wie mag der Sittenlose sich wohl freuen, 

Wenn Ehre ihm von Gläubigen zuteil wird? 

Es wurzelt darin ja noch größ’res Leiden, 

Als wenn man mit dem Spieße ihn durchbohrte. 

Wie hat der Ungezügelte wohl Freude 
Am Tragen seines gelben Mönchsgewandes? 

Dafür ja muß er lange in der Hölle 
Den glühend roten Eisenpanzer tragen. 

Selbst noch so wohlschmeckende Bettelspeise 
Ist für den Sittenlosen wie ein Gift, 

Wofür er lange Zeiten in der Hölle 
Glutrote Eisenkugeln schlucken muß. 

Gilt auch Gebrauch von Stuhl und Bett als Wohltat, 

So bringt er Schmerzen doch dem Sittenlosen, 

Den lange quälen werden in der Hölle 

Ein Stuhl und Bett aus glühend rotem Eisen. 

Wie sollte solcher wohl sich freu’n am Wohnen 
Im Kloster, das man aus Vertrau’n ihm schenkte, 

Er, der dereinst in Eisentiegeln weilen muß, 

Gefüllt mit flüssigroter Eisenmasse, 
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Von clem der Weltenmeister rügend sagte, 

Daß er in seinem Innern ganz verfault sei, 

Voll Argwohn im Benehmen,*) voll von Unrat, 

Von Leidenschaft befleckt, ein böser Mensch! 

Pfui, solches Leben eines Ungezügelten, 

Der das Gewand des Mönches auf sich trägt, 

Des falschen Mönches, der sein Herz im Innern 
Gänzlich verrotten und verkommen läßt!**) 

Wie die, die hier am Schmucke Freude finden, 

Dem Kot und Aase gehen aus dem Weg, 

So meiden ihn die Edlen, Sittenreinen; 

Was tauget ihm ein solches Leben da? 

Von keinem Schrecken ist er ausgeschlossen, 

Doch ausgeschlossen von dem Glück des Fortschritts; 
Verschlossen ist ihm fest das Tor des Himmels, 

Er schreitet auf dem Weg zum Abgrund hin. 

Welch and’rer wohl verdiente größ’res Mitleid 
Durch die von Mitgefühl bewegte Welt, 

Als der in Sittlichkeit Verkommene? 

Ja, Sittenlosigkeit ist voller Übel. 

Im Sinne dieser und ähnlicher Betrachtungen ist die Er¬ 
kenntnis hinsichtlich des Unsegens der sittlichen Abirrung auf¬ 
zufassen, und als Gegenteil zu der beschriebenen Art die Er¬ 
kenntnis hinsichtlich der sittlichen Vollkommenheit. 

Und außerdem heißt es: 

„Voll Anmut zeigt er sich beim Tragen 
Der Schale und des Mönchsgewandes; 

*) [P. T. S.57 12 ] Lies: sankassara-samricüro (statt: sankassarasamücäro). 

**) [P. T. S. 57 lc ] Lies: upahatam hliatam-attanam vahantassa. Vgl. 
hierzu die häufige Wendung: hhataih upaliatom attänam pariharati. Tin 
liest: va hantassa und übersetzt merkwürdigerweise: „suffering austerities.“ 

Khata ist wohl skr. Jcshata (V slian), gebrochen, verletzt, zerstö rt, ver wundet, 
beschädigt. Der Kommentar aber leitet es offenbar ab von ] hhan, graben. 
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Ja, dem bringt Weltentsagung Segen, 

Der lauter ist in Sittlichkeit. 

,,Nicht findet Furcht vor eignem Tadel 
Den Eingang in des Mönches Herz, 

Der lauter ist in Sittlichkeit, 

Wie’s Dunkel nicht die Sonne trifft. 

„Gleichwie mit seiner ganzen Leuchtkraft 
Der Mond am Himmel hell erstrahlt, 

So strahlt der Mönch im Büßerhaine 
Im Glanze seiner Sittlichkeit. 

„Ja, schon durch seinen Körperduft 
Bringt selbst den Himmelswesen Freude 
Der Mönch, begabt mit Sittlichkeit; 

Was gilt da erst vom Tugendduft? 

„Weit übertreffend alle Macht 
Der andern Düfte insgesamt, 

Weht ungehemmt der Tugendduft 
Nach jeder Himmelsrichtung hin. 

„Den Sittenreinen drücken nicht 
Die Leidenschaften dieser Welt, 

Und die zukünft’gen Leiden alle 
Gräbt :!: ) mit der Wurzel er heraus. 

„Was er an ird’schen Gütern gibt, 

An Freuden in der Götterwelt: 

Das könnt’, nach Wunsch, gar leicht erlangen, 

Wer lauter ist in Sittlichkeit. 

„Doch höchsten Frieden bringet es,**) 

Wenn man das Nirwahn sich erringt; 

*) [P. T. S. 58 1J ] Lies: khanati (statt: hhamati). 

**) j-p_ t. S. 58 17 ] Dieser Vers bildet den Gegensatz zum vorhrgehenden, 
was sofort ersichtlich ist aus pana und yd sampadü. Der Text hat also zu 
lanten: accanta-santü. (oder metri causa besser °santa ) pana yä(=ayam) 
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Und dahin strebt des Menschen Sinn, 

Der lauter ist in Sittlichkeit. 

„Drum soll der einsichtsvolle Mensch 
Den mannigfachen Segen schau’n. 

Der in der Sittlichkeit sich zeigt, 

Die alles Fortschritts Wurzel ist.“ 

Denn, wer also klar erkennt, :i: ) dessen Herz schreckt 
zurück von der sittlichen Abirrung und neigt zur Gewinnung 
der Sittlichkeit. Daher sollte man diesen besagten Unsegen 
der sittlichen Abirrung und den Segen der sittlichen Vollkom¬ 
menheit erkennen und mit der ganzen Achtung die Sittlich¬ 
keit läutern. 

Bis hierher nun geht die Beschreibung der Sittlichkeit des 
unter den Gesichtspunkten »Sittlichkeit, Sammlung und Ein¬ 
sicht' dargelegten Weges zur Reinheit, angedeutet in dem Verse: 
,Der weise Mann, der, sittlich fest.“ 

Hier endet des zur Beglückung guter Menschen abgefaßten 
„Weges zur Reinheit“ erster Teil: die Darstellung der Sittlich¬ 
keit. 


nibbäna-sampadä; auf deutsch: ,,Unendlich friedvoll aber ist die Erreichung 
des Nirwahns.“ Tin liest offenbar: accanta-santäpa-nayä usw., denn er 
•übersetzt: ,,the attainment of Nibbüna takes away burning untold.“ 

*) [P. T. S. 58 21 [ vibhävayato. „shows forth“ (Tin) ist hier verkehrt. 
Zeitschrift für Buddhismus 23 


338 


Abhi dhammatt ha- Sahgali a 


Abhidhammattha-Sangaha. 

Ein Compendium 

Buddhistischer Philosophie und Psychologie. 

Aus dem Pali 

zum ersten Mal ins Deutsche übersetzt und erläutert 
von Ernst L. Hoffmann. 

(Fortsetzung.) 

DRITTES KAPITEL. 

COMPENDIUM DER BESONDEREN BEWUSSTSEINS¬ 
BEDINGUNGEN. 

(1) Einleitung. 

Den jeweiligen Verbindungen entsprechend 
unterscheiden wir im Bewußtsein 
und seinen Faktoren 
dreiundfünfzig Geisteszustände. 

Deren Gruppierung wollen wir nun 
nach Empfindung, Wurzelursachen, 

Funktionen, Toren, Objekten und Basen, 
auf Grund der Entstehungsphasen 
des Bewußtseins betrachten. 

I. Teil: 

(2) Empfindung. 

Hier zunächst die Gruppe des Empfindens. Empfindung 
ist dreifach: 

wohlig, schmerzlich und weder-wohlig-noch-schmerzlich. 
Oder in fünffacher Einteilung: 

1. Wohlsein, 

2. Schmerz, 

3. Freude, 

4. Kummer, 

5. Indifferenz. 
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1. Von Wohlsein begleitet ist unter den heilsamen nach¬ 
wirkenden [Klassen des fünffachen Sinnenbewußtseins] nur 
das Berührungs- (bzw. Körper-) Bewußtsein. 

2. Ebenso gibt es nur ein von Schmerz begleitetes Berüh¬ 
rungsbewußtsein unter den unheilsam nachwirkenden [Klassen 
des Fünfsinnenbewußtseins]. 

3. Sodann die [62] von Freude begleiteten Bewußtseins¬ 
klassen: 

a. In der Sinnenwelt: 

vier in Begierde wurzelnde, 

zwölf in der Sinnenwelt wandelnde, heilsam-schöne, 

und zwei, nämlich freudig prüfendes (forschendes) und 
„ästhetisches“ Bewußtsein. 

Das sind die achtzehn in der Sinnenwelt wandelnden, von 
Freude begleiteten Bewußtseinsklassen. 

b. Im höheren Bewußtsein: 

die als erste, zweite, dritte, vierte Versenkungsstufe be- 

zeichneten vierundvierzis: Erhabenen und überweltlichen 

Bewußtseinsklassen. 

Das macht [im ganzen] zweiundsechzig [freudebegleiteter] 
Klassen. 

4. Die von Kummer begleiteten Bewußtseinsklassen je¬ 
doch sind die zwei mit Widerwillen verbundenen. 

5. Alle übrigen fünfundfünfzig Bewußtseinsklassen sind 
von weder freudiger noch leidiger Empfindung begleitet. 


(3) MerJcspnich. 

Wohlsein, Schmerz, Indifferenz 
sind die drei Formen der Empfindung; 
Mit Freude und Kummer 
werden es deren fünf. 

Wohlsein und Schmerz 
sind nur in einer Klasse je, 

Kummer in zwei nur, 

Freude in zweiundsechzig, 

und Indifferenz in fünfundfünfzig. 
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II. Teil: 

(4) Die sechs Wurzelursachen. 

Gruppe der Wurzelursachen: 

1. Begierde, 

2. Haß (Widerwillen), 

3. Wahn (Verblendung), 

4. Begierdenlosigkeit, 

5. Haßlosigkeit (Sympathie), 

6. Wahnlosigkeit (Einsicht, Wissen); 
diese sechs nennt man Wurzelursachen. 

A. Beivußtseinshlassen ohne Wurzelursache. 

Das an den fünf Toren [zu den Sinneseindrücken] sich 
wendende Bewußtsein, 
das fünffach-doppelte Sinnenbewußtsein, 
das aufnehmende (rezeptive), 
das prüfende, 
das bestimmende und 
das „ästhetische“ Bewußtsein 

nennt man die achtzehn Bewußtseinsklassen ohne Wurzelursache. 

B. Wurzelursachen-besitzende Bewußtseinshlassen. 

Alle übrigen einundsiebzig Bewußtseinsklassen sind durch 
Wurzelursachen bedingt. 

Von diesen nun sind die zwei wahnverwurzelten Bewußt¬ 
seinsklassen von nur eineKder Wurzelursachen bedingt. 

Die übrigen zehn Klassen unheilsamen Bewußtseins und 
die zwölf mit Wissen nicht verbundenen Klassen des heilsam¬ 
schönen Sinnenweltwandels: diese zweiundzwanzig sind die 
von zwei Wurzelursachen bedingten Bewußtseinsklassen. 

Die zwölf mit Wissen verbundenen Klassen des heilsam¬ 
schönen Sinnenweltwandels und die fünfunddreißig Erhabenen 
und überweltlichen Bewußtseinsklassen: diese siebenundvierzig 
sind die von drei Wurzelursachen bedingten Bewußtseinsklassen. 

(5) Merkspruch. 

Begierde, Haß und Wahn sind 

die drei unheilsamen Wurzelursachen, 
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Begierdelosigkeit, Haßlosigkeit, Wahnlosigkeit 
sind als heilsame Wurzelursachen erklärt. 

Achtzehn Bewußtseinsklassen 
sind ohne Wurzelursache, 
zwei mit einer Wurzelursache, 
zweiundzwanzig mit zwei Wurzelursachen 
und siebenundvierzig Klassen 
mit drei Wurzelursachen. 

III. Teil: 

( 6 ) Die vierzehn Funktionen . 

Gruppe der Funktionen: 

1. Wiedergeburt (Anknüpfung, Inerscheinungtreten), 

2. fortlaufender Werdeprozeß (Daseinsstrom), 

3. Gewahrwerden (Ergreifen, Perzeption), 

4. Sehen, 

5. Hören, 

6. Riechen, 

7. Schmecken, 

8. Tasten, 

9. Aufnehmen (Rezeption), 

10. Prüfen (Forschen, Untersuchen), 

11. Bestimmen, 

12. Erkennen (Vollbewußtwerden, bewußte Wahrneh¬ 

mung, Apperzeption), 

13. Zurückhalten (registrierende Verzögerung), 

14. Abscheiden (Zerfall); 
diese vierzehn nennt man Funktionen. 

1. Wiedergeburt, (5. Aufnehmen, 

2. Daseinsstrom, 6. Prüfen, 

3. Gewahrwerden, 7. Bestimmen, 

4. fünffaches 8. Erkennen, 

Sinnenbewußtsein, 9. Zurückhalten, 

10. Zerfall.) 

Diese ist als die — auf Grund des Zustandes eingeteilte — 
zehnfache Gruppierung bekannt. 
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A. Gruppierung der Beivußtseinsklassen nach Art ihrer Funktionen . 

a. [2 prüfende und 17 niclitwirkende Klassen:] 

a. zwei Klassen des von weder freudiger noch leidiger 
Empfindung begleiteten prüfenden Bewußtseins; 
ß. die acht „großen“ nachwirkenden Bewußtseinsklassen 
und 

/. die neun nachwirkenden Klassen des Form- und 
Nichtformweltbewußtseins; 
diese neunzehn Klassen wirken bei Wiedergeburt, 

im fortlaufenden Werdeprozeß 
und beim Abscheidern 

b. Zwei Bewußtseinsklassen [nämlich die zu den Eindrücken 
sich wendenden] wirken 

beim Gewahrwerden; 

c. Zwei Bewußtseinsklassen wirken 

beim Sehen, 

Hören, 

Riechen, 

Schmecken, 

Tasten und 
Aufnehmen 

[d. h. bei der geistigen Aufnahme der Sinneneindrücke]. 

d. Drei Bewußtseinsklassen wirken beim Prüfen. Das 
am Geistestor [zu den Eindrücken] sich wendende Be¬ 
wußtsein übt die Funktion des Bestimmens der Sinnes¬ 
eindrücke an den fünf Toren aus. 

e. Die zwei beim Gewahrwerden wirkenden Klassen aus¬ 
genommen, sind die heilsamen und unheilsamen Klassen, 
diejenigen des Fruchtbewußtseins und die des nicht- 
wirkenden — insgesamt fünfundfünfzig Bewußtseins¬ 
klassen im Erkennen (d. h. Vollbewußtwerden) wirksam. 

f. Die acht „großen“ nachwirkenden und die drei Klassen 
prüfenden Bewußtseins, diese elf wirken beim Zurück¬ 
halten. 

B. Gruppierung der Beivußtseinsklassen nach der Anzahl ihrer 
Funktionen. 

a. Die zwei Klassen weder-freud-noch-leidvollen, prü- 
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fenden Bewußtseins können*) bei fünf Funktionen 
wirken: 

bei Wiedergeburt, 
im fortlaufenden Werdeprozeß, 
beim Abscheiden, 
beim Zurückhalten, 
beim Prüfen. 

ß • Die acht,,großen“ nachwirkenden Bewußtseinsklassen 
wirken bei vier Funktionen: 
bei Wiedergeburt, 
im fortlaufenden Werdeprozeß, 
beim Abscheiden, 
beim Zurückhalten. 

7 . Die neun nachwirkenden Klassen des Erhabenen Be¬ 
wußtseins wirken bei drei Funktionen: 
bei Wiedergeburt, 
im fortlaufenden Werdeprozeß, 
beim Abscheiden. 

d. Von Freude begleitetes prüfendes Bewußtsein wirkt 
bei zwei Funktionen: 
beim Prüfen 
und Verzögern; 

und ebenso kann bestimmendes Bewußtsein [in den 
Funktionen] des Bestimmens und Gewahrwerdens 
(zu den Eindrücken sich Hinwendens) wirken. 

£. Alle übrigen Bewußtseinsklassen, die [55] mit Er¬ 
kennen, die mit dem dreifachen Element der Wahr¬ 
nehmung und die mit der fünffach [-doppelten] 
Sinnenwahrnehmung, wirken, ihrem Ursprung gemäß, 
nur in einer Funktion. 

(7) Merkspruch. 

Die Entstehungsphasen des Bewußtseins 

sind unter dem Gesichtspunkt 

der Funktionen, wie Wiedergeburt etc. 

*) d. h. jeweils in einer dieser fünf; ebenso wie auch andere Be¬ 
wußtseinsklassen in nie mehr als e i n e r Funktion jeweils wirken können. 


344 


Abhidhammattha-Sangaha 


als vierzehnfach bekannt; 
zehnfach, wenn nach Zuständen eingeteilt. 
Achtundsechzig, zwei, neun, acht 
und zwei Klassen entsprechen: 
einfacher, zweifacher, dreifacher, 
vierfacher und fünffacher Funktion. 

IV. Teil: 

(8) D ie sechs Tore. 

Gruppe der Tore: 

1. das Augentor, 

2. das Ohrenastor, 

3. das Nasentor, 

4. das Zungentor, 

5. das Körpertor, 

6 . das Geistestor; 

diese sechs nennt man Tore. Das Auge wird hier als Augentor 
bezeichnet, ebenso das Ohr als Ohrentor und so fort. Das Geistes¬ 
tor aber wird als Daseinsstrom bezeichnet. 

A. Gruppierung der Bewußtseinshlasscn nach Art ihrer Tore. 
a. [Die ersten fünf Tore:] 

[1] Das aus den fünf Toren [zu den Eindrücken] sich 
wendende Bewußtsein, 

[2] Sehbewußtsein, 

[3] Aufnehmen (Rezeption), 

[4] Prüfen, 

[5] Bestimmen, 

[6] sinnenweltliches Erkennen (Apperzeption), 

[7] Zurückhalten; 

[die mit diesen Funktionen zusammenwirkenden] sechs¬ 
undvierzig Bewußtseinsklassen entstehen auf Grnud 
des Au gen to res, den Umständen gemäß. 

Ebenso entstehen auf Grund des Ohrentores 
[Nasentores, Zungentores, Körpertores] je 
sechsundvierzig Bewußtseinsklassen. 

Auf Grund von allen fünf Toren entstehen vier¬ 
undfünfzig Klassen des Sinnenweltbewußtseins. 
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b. Auf Grund des Geistestores jedoch entstehen [in Zu¬ 
sammenwirkung] mit dem Geisttorbewußtsein, den fünf¬ 
undfünfzig Arten des Erkennens und Verzögerung, sie¬ 
benundsechzig Bewußtseinsklassen. 

c. Torbefreit sind neunzehn bei Wiedergeburt, im fort¬ 
laufenden Werdeprozeß und beim Abscheiden wirkende 
Bewußtseinsklassen. 


B. Gruppierung der Beivußtseinsklasseji nach Anzahl ihrer Tore. 

Von denen aber [die durch Tore bedingt sind] sind, je nach 
ihrer Art 

a. von einem Tore abhängig: 

die im fünffach [-doppelten] Sinnenbewußtsein, 

und die im Erhabenen 

und überweltlichen Erkennen 

wirkenden sechsunddreißig Bewußtseinsklassen. 

b. Von [jeweilseinem der] fünf Tore abhängig ist das drei¬ 
fache Element des Erkennens. 

c. Von sechs Toren abhängige Bewußtseinsklassen sind: 
von wohliger Empfindung begleitetes Prüfen, 
bestimmendes Bewußtsein 

und sinnenweltliches Erkennen. 

d. Von sechs Toren abhängig oder torbefreit sind: 
von weder freudiger noch leidiger Empfindung beglei¬ 
tetes prüfendes Bewußtsein und die „großen“ nach¬ 
wirkenden Klassen. 

e. [Völlig] torbefreit sind die nachwirkenden Klassen 
des Erhabenen Bewußtseins. 

(9) Merkspruch. 

Es gibt nach fünffacher Gruppierung: 

sechsunddreißig eintorige, 

drei fünftorige und 

einunddreißig sechstorige 

Klassen des Bewußtseins, 

sowie zehn sechstorig-oder-torbefreite 

und neun [völlig] torbefreite. 
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V. Teil: 

(10) Die sechs Objekte des Beivußtseins. 

Gruppe der Objekte: 

1. Sehobjekt, 

2. Hörobjekt, 

3. Riechobjekt, 

4. Schmeckobjekt, 

5. Berührungsobjekt, 

6 . Vorstellungsobjekt (Geistesobjekt),* 
diese sechs nennt man Objekte. 

A. Artung der Objekte. 

a. Nur die [sichtbare] Form wird hier als Sehobjekt be¬ 
zeichnet, ebenso nur das Hörbare (Ton) als Hörobjekt 
usw. 

b. Das Vorstellungsobjekt wird jedoch nach sechs Ge¬ 
sichtspunkten gruppiert: 

[1.] Sinnesempfindungskomplexe, 

[2.] feine Form, 

[3.] Bewußtseinsinhalt], 

[4.] Bewußtseinsfaktoren, 

[5.] Nibbäna und 
[6.] Name-und-ßegriff. 

Jegliches Augentorbewußtsein (d. h. alles durch das 
Sehorgan vermittelte Bew.) hat hier nur [sichtbare] Form 
zum Objekt und zwar gegenwärtige. 

Ebenso hat das durch das Ohrentor [Nasentor, Zungen¬ 
tor, Körpertor] vermittelte Bewußtsein nur den Ton 
[Duft, Geschmack, Gegenstand] zum Objekt und zwar 
den gegenwärtigen. 

c. Das Objekt des Geisttorbewußtseins jedoch ist 
ein sechsfaches gegenwärtiges, vergangenes, zukünftiges 
oder zeitloses Objekt, je nach den Umständen. 

d. Die torbefreiten, bei Wiedergeburt, im fortlaufenden 
Werdeprozeß und beim Abscheiden wirkenden Bewußt¬ 
seinsklassen, haben ebenfalls, den Umständen ent¬ 
sprechend, sechs Arten von Objekten, und diese sind 
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meist in der unmittelbar vorhergehenden Existenz ver¬ 
mittels der sechs Tore wahrgenommen worden. Sie 
sind entweder gegenwärtige oder vergangene Objekte 
oder Begriffe und als ,Karma', ,karmisches Kennzeichen 4 
oder ,Kennzeichen des Schicksalsweges' bekannt. 

B. Beziehungen der Beivußtseinsklassen zu den Objekten. 

a. Von jenen [nicht torbefreiten Bewußtseinsklassen] hat 
das Seh- [Hör-, Riech-, Schmeck-, Tast-] Bewußtsein nur die 

sichtbare [hörbare, riechbare, schmeckbare, tastbare] 
Form zum Objekt. Das dreifache Element der Wahr¬ 
nehmung jedoch hat fünf Objekte, nämlich die der 
fünf Sinne. 

b. Die übrigen Klassen des nachwirkenden Sinnenweltbe¬ 
wußtseins und die des ästhetischen Vergnügens haben 
sämtlich nur Sinnen weit Objekte. 

c. Die unheilsamen und die mit Wissen nicht verbundenen 
Klassen der Sinnenweltwahrnehmung können alle 
Objekte haben, mit Ausnahme der überweltlichen. 

d. Die mit Wissen verbundenen heilsamen Klassen des 
Sinnenweltwandels und das als heilsames Bewußtsein 
der fünften Versenkungsstufe bezeichnete höhere Wissen 
können alle Objekte haben, mit Ausnahme des 
Pfades und der Frucht der Heiligkeit. 

e. Die mit Wissen verbundenen nichtwirkenden Klassen 
des Sinnenweltwandels, das nichtwirkende „höhere“ 
(übersinnliche) Wissen und bestimmende Bewußtsein 
können uneingeschränkt alle Objekte haben. 

f. Im Bewußtsein der Reinen Form haben nur die zweite und 
vierte Stufe „erhabene“ Objekte. Alle übrigen 
Klassen des Erhabenen Bewußtseins haben ideelle 
(Begriffs-) Objekte. 

g. Die überweltlichen Bewußtseinsklassen haben Nibbäna 
als Objekt. 

(11) Merkspruch. 

Fünfundzwanzig Bewußtseinsklassen 
entsprechen niederen Objekten; 
sechs entsprechen „erhabenen“; 
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einundzwanzig entsprechen ideellen; 

acht dem Bereich des Nibbäna; 

zwanzig Klassen sind frei von 

allen überweltlichen Objekten, 

mit Ausnahme des höchsten Pfades 

und der Frucht [der Heiligkeit]; 

sechs entsprechen allen Arten von Objekten; — 

das ist die siebenfache Gruppierung. 

VI. Teil: 

(12) D ie sechs Basen. 

Gruppe der Basen: 1. Auge, 

2. Ohr, 

3. Nase, 

4. Zunge, 

5. Körper, 

6. Herz; 

diese sechs nennt man Basen. Alle diese kommen in der Sinnen¬ 
welt vor. In der Welt der Reinen Form aber gibt es keine Basen 
des Geruches, Geschmackes und der körperlichen Berührung. 
In der Nichtformwelt jedoch besteht keine der Basen. 

Die fünf Elemente des Sinnenbewußtseins sodann, er¬ 
scheinen nur in Abhängigkeit von den ihnen entsprechenden 
fünf Sinnenbasen. 

Das als Geisteselement bezeichnete „zu den fünf Toren 
sich Wenden“ und „Aufnehmen“ [des Fiinfsinnen-Eindrucks] 
erscheint nur in Abhängigkeit vom Herzen. 

Was den Rest anbetrifft, so erscheinen die als geistiges 
Bewußtseinselement bezeichneten Klassen prüfenden Bewußt¬ 
seins, sowie die „großen“ nachwirkenden, die zwei mit Wider¬ 
willen verbundenen, die des ersten Pfades, die des ästhetischen 
Vergnügens und die des Formweltwandels, in Abhängigkeit 
vom Herzen. 

Alle übrigen Bewußtseinsklassen jedoch, sowohl heilsame 
wie unheilsame, nichtwirkende und überweltliche, sind entweder 
abhängig oder unabhängig, wohingegen die nachwirkenden der 
Nichtformwelt vom Herzen [als Basis] unabhängig sind. 
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(13) Merkspruch. 

Von sechs Basen sind abhängig 
sieben Arten des Sinnenweltbewußtseins, 

Vier des Formweltbewußtseins 
sind von drei Basen abhängig. 

Das eine Element [des geistigen Bewußtseins] 
der Nichtformwelt ist basenfrei. 

Dreiundvierzig Bewußtseinsklassen sind abhängig, 
zweiundvierzig sind abhängig oder unabhängig. 

Die nachwirkenden Nichtformwelt-Klassen 
sind unabhängig von den Basen. 

So endet im Abhidhammattha - Sangaha das 
„Compendium der besonderen Bewußtseinsfaktoren“ 

genannte dritte Kapitel. 


Die sechs Gruppen besonderer Bewußtseins- 

bedingungen, 

Der Titel des dritten Kapitels, Pakinnaka-Sangaha, wört¬ 
lich „Compendium der Verstreuten“ [Vereinzelten], könnte zu 
der Annahme verführen, es handele sich um eine eingehendere 
Behandlung der sekundär-neutralen Bewußtseinsfaktoren, die 
im vorigen Kapitel mit dem gleichen vieldeutigen Ausdruck 
bezeichnet wurden, wenn nicht der Inhalt des vorliegenden 
Kapitels sich als die Beschreibung einer besonderen Art von 
Bewußtseinsbedingungen erwiese. Diese besonderen Bedin¬ 
gungen, von denen das Bewußtsein abhängig ist, sind: Empfin¬ 
dung, Wurzelursachen, Daseinsfunktionen und Sin¬ 
nesorgane samt ihren Objekten und Basen. 

I. EMPFINDUNG. 

Den Hauptgesichtspunkt in der Einteilung des Empfindens 
(vedanä) haben wir bereits in der Abhandlung zum zweiten 
Kapitel kennen gelernt: das Verhalten des Subjekts, das der 
Empfindung gegenüber entweder bejahend, verneinend oder 
keines von beiden ist. 
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Wird diese Einteilung auf Sinnesempfindungen bezogen, 
so wird sie als anubhavana-Einteilung oder Einteilung 
nach physischer Sensibilität bezeichnet, werden in ihr aber 
auch seelische Empfindungen, wie Freude und Kummer, unter¬ 
schieden, so bezeichnet man sie als indriyabheda oder Ein¬ 
teilung nach regulativen Kräften oder direktiven Prinzipien, 
insofern als solche Faktoren wie Freude und Kummer im ethi¬ 
schen Sinne entscheidend mitwirken. 

Upekkhä bedeutet in dieser Einteilung Abwesenheit von 
der in Freude oder Kummer sich äußernden Gemütsbewegung, 
also geistige Indifferenz, positiv ausgedrückt: weder-Freud- 
noch-Leid-Empfindung. [Es wäre folgerichtiger, auch hier statt 
des allgemeineren Ausdrucks Leid, „Kummer“ zu setzen. 
Da aber das Gegensatzpaar „Freud-Leid“ unserem Sprach¬ 
gefühl näher liegt und der Ausdruck „Leid“ zudem durch den 
Gegenbegriff „Freude“ zur Genüge gekennzeichnet und ab¬ 
gegrenzt wird, so lasse ich hier, wie im ersten Kapitel, das 
Gegensatzpaar „Freud-Leid“ bestehen.] 

Freude (somanassa) und Leid (bezw. Kummer: do- 
manassa) unterscheiden sich von den sinnlichen Empfindungen 
des Wohlseins und des Schmerzes durch ihre Fähigkeit, unser 
Gemüt in der einen oder anderen Richtung zu „bewegen“, 
zu erregen. So verstehen wir auch die von buddhistischer Seite 
(S. Z. A.) gegebene Definition von somanassa als „sukha 
-p [seelische] Erregung“, domanassa als „dukkha -f- [seelische] 
Erregung.“ 

Da, wo sukha und dukkha neben somanassa und doma¬ 
nassa gebraucht werden, ist der Charakter der erstgenannten 
Termini eindeutig und zwar zugunsten des Physisch-Sinnlichen 
bestimmt, ebenso wie adukkhamasukha als weder-schmerz- 
liche-noch-wohlige-Empfindung aus Sinnesanregungen resul¬ 
tiert. Berührung bildet liier jedoch eine Ausnahme, da, wie 
wir in der Abhandlung zum vorigen Kapitel (unter A) sahen, 
körperliche Berührung immer im hedonisch positiven oder nega¬ 
tiven Sinne reagiert und somit keinen hedonisch neutralen Zu¬ 
stand hervorbringen kann. Diese Feststellung geht natürlich 
mehr vom theoretisch-logischen als vom praktisch-empirischen 
Standpunkt aus. 
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„Wir sprechen,“ sagt Shwe Zan Aung, „im gewöhnlichen 
Sprachgebrauch von einem lauwarmen Zustand zwischen Hitze 
und Kälte, aber nicht in der wissenschaftlichen Sprache. Streng 
logisch, wie auch in Wirklichkeit, ist in der Berührung kein 
Raum für upekkhä. Upekkhä ist nur eine rein mentale 
Empfindung, unserer Klassifikation von vedanä entsprechend, 
und ist darum subjektiv. Objektive Lust oder objektiver 
Schmerz mögen mental als indifferent betrachtet werden, je 
nach dem Grade physischer Beeindruckung. — Vedanä um¬ 
faßt nur den hedonischen Aspekt der Empfindung 
und Gemütsbewegung. Ich tabellarisiere die verschiedenen 
Aspekte von vedanä folgendermaßen: 


Anubhavana 

1. Dukkha 

2 . Adukkham- / 

asukha . \ 

3. Suldia 


vedanä 
^ käyika 
/ cetasika 

cetasika 

\ käyika 
l cetasika 


Indriyablieda 

1 . Dukkha 

2. Domanassa 

3. Upekkhä 

4. Sukha 

5. Somanassa.“ 


Die Bedeutung von sukha und dukkha und des sie auf¬ 
hebenden upekkhä richtet sich also nach der jeweiligen Einteilung, 
bzw. nach dem Zusammenhang, in dem diese Ausdrücke auf- 
treten; und außer der nur hedonischen Bedeutung, die bei 
psychologischer Betrachtung im Vordergrund steht, können sie 
auch im ethischen Sinne als Glückseligkeit (Segen) und Elend 
gebraucht werden. Dies ist aber nicht in dem Sinne zu ver¬ 
stehen, daß hedonische und ethische Wertung sich ausschließen, 
sondern so, daß der hedonische und ethische Aspekt sinnliche 
und seelische Empfindungen umschließt, wovon letztere wieder¬ 
um auch im ethischen Sinne aufgefaßt werden können. 

Upekkhä hat außer der sinnlichen (adukkhamasukha) und 
der seelischen (somanassa-domanassa atthagama) Seite des he¬ 
donischen Aspektes auch noch einen ahedonischen oder spiri¬ 
tuellen, der nur im Zusammenhang mit den höchsten Geistes¬ 
inhalten (Geistesobjekten) auftritt und als Gleichmut, geistige 
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Ausgeglichenheit*) — tatramajjhattatä — bezeichnet wird 
und als Erkenntnisfaktor (bojjhanga) gilt (s. Kap. VII; upekkhä 
als 7. Erleuchtungsfaktor). 

Die Unterscheidung von upekkhä als einem rein nega¬ 
tiven Bewußtseinszustand, der in der Abwesenheit von Freude 
und Leid besteht und tatramajjhattatä als einem positiven 
Zustand geistigen Gleichgewichts (geistiger Ausgeglichenheit) 
ergibt sich aus der Kombination beider Faktoren in der fünften 
Versenkungsstufe. Tatramajjhattatä kommt hier unter den 
19 heilsamen Faktoren (sobhana-cetasikä) vor und würde an 
den erwähnten Stellen nicht aufgezählt worden sein, wenn 
upekkhä dort ebenfalls im positiv-geistigen Sinne hätte ver¬ 
standen werden sollen. Im VII. Kapitel unseres Compendiums 
hingegen finden wir in der Aufzählung der sieben Erleuchtungs¬ 
faktoren upekkhä im positiven Sinne (anstelle von tatramajjhat¬ 
tatä) als siebenten Faktor aufgezählt. Wir ersehen aus diesem 
Beispiel wieder, daß bei aller Bestimmtheit des ideellen Aufbaues 
unseres Compendiums, eine rein philologische Übertragung der 
Termini nicht ausreichend ist, sondern ihre volle Bedeutung 
sich erst aus ihren gegenseitigen Beziehungen ergibt. Wir 
wollen uns darum die Verteilung der einzelnen Phasen des 
Empfindens ins Gedächtnis rufen. 

Sukha, im Sinne von physischem Wohlsein und duk- 
.kha, im Sinne von physischem Schmerz treten nur in jeweils 
einer Bewußtseinsklasse auf (I. B.5u. 12) und zwar infolge 
körperlicher Berührung. Domanassa (Kummer) entstellt 
in den zwei mit Widerwillen (patigha) begleiteten Klassen un- 
heilsamen Sinnenweltbewußtseins (I. A. 9 u. 10), somanassa 
(Freude) in achtzehn Klassen und zwar: in den vier ersten 
mit Begierde (loblia) verbundenen Klassen unheilsamen Sinnen¬ 
weltbewußtseins (I. A. 1—4), in zwölf Klassen des wurzel- 
■ursachen-besitzenden [heilsam-schönen] Sinnenweltbewußtseins 
(I. C. 1—4, 9—12, 17—20), im prüfenden Bewußtsein (I. B. 14) 

*) Der geläufigere Ausdruck ».seelisches Gleichgewicht“ erschöpft 
nicht ganz den Sinn, umsomehr als wir mit ,»seelisch“ mehr die emotio¬ 
nelle Seite des Erlebens hervorheben. ,,Seelisches Gleichgewicht“ ist 
Voraussetzung für geistiges Über-den-Dingen-stehen und in diesem Sinne 
in geistiger Ausgeglichenheit enthalten. 
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und dem der Entstehung ästhetischen Vergnügens (I. B. 18). 
Sukha, im Sinne von Glücksempfinden (was hier als rein psy¬ 
chologischer Wert aufzufassen ist, nicht als ethischer; ob er 
zu einem solchen wird, hängt von der Einstellung des Meditie¬ 
renden ab), erscheint in jedem der vier ersten Versenkungs¬ 
stufen, d. h. in zwölf Klassen des Formweltbewußtseins (ILA. 
1—4, B. 6—9, C. 11—14) und in den entsprechenden zwei¬ 
unddreißig Klassen des überweltlichen Bewußtseins; also in 
vierundvierzig Klassen im ganzen. 

Upekkhä, im Sinne von weder-wohligem-noch-schmerz- 
lichem Empfinden (adukkhamasukha), resultiert aus allen 
Sinneseindrücken mit Ausnahme der körperlichen Berührung, 
also aus den diesbezüglichen zweimal vier Klassen des nicht 
von Wurzelursachen bedingten Sinnenweltbewußtseins (I. B. 
1 —4, 8—11). Als seelisch negativer Faktor, der Abwesenheit 
von Gemütsbewegungen kennzeichnet, tritt upekkhä in vier¬ 
undzwanzig Klassen des Sinnenweltbewußtseins und in Ver¬ 
bindung mit ekaggatä in dreiundzwanzig Klassen des Vei- 
senkungsbewußtseins — sowohl in Form- und Nichtformwelt, 
als auch im überweltlichen Bewußtsein — auf; im ganzen also 
in siebenundvierzig Klassen. Als positiver, geistiger Faktor 
erscheint upekkhä unter der Bezeichnung von tatramajjhattatä 
in neunundfünfzig Bewußtseinsklassen und zwar in den vier¬ 
undzwanzig Klassen des heilsam-schönen [wurzelursachen-be- 
dingten] Sinnenweltbewußtseins, in den fünfzehn Klassen des 
Formweltbewußtseins, in den zwölf Klassen des Nichtform 
weltbewußtseins und den acht großen Klassen des überwe ' 
liehen Bewußtseins. Das Bereich des negativen upekkhä greift 
also zum Teil in das des positiven tatramajjhattatä über, wie 
im Falle der Klassen 5—8, 13—16, 21—24 des wurzelursac len 
besitzenden Sinnenweltbewußtseins (I. C.), der Klassen 5, 1U 
und 15 im Formweltbewußtsein, sämtlicher Klassen im Nicht- 
formweltbewußtsein und der Klassen 5, 10, 15, 20, 25, 30, o , 

40 im überweltlichen Bewußtsein. 

Wir kommen also zu dem Resultat, daß von 121 Bewubt- 
seinsldassen 55 hedonisch indifferent, 63 freudvoll und nur rei 
leidvoll sind; eine Feststellung, deren grundsätzliche Be¬ 
deutung für die Gesamteinstellung des Buddhismus 

wir bereits in den Anmerkungen zum ersten Kapitel betonten. 
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II. DIE SECHS WURZELURSACHEN. 

„Hetu“ geben wir mit „Wurzelursache“ wieder, weil mit 
diesem Ausdruck jene psychischen Grundeinstellungen gekenn¬ 
zeichnet werden, welche die Wurzel aller moralisch entscheiden¬ 
den Bewußtseinsakte (Denkakte) sind. Aber so, wie die Wurzel 
einer Pflanze abhängig ist vom Samenkorn, aus dem sie ent¬ 
stand, so ist hetu abhängig von karma. Der Ausdruck „Wur¬ 
zelursache“ ist also nur im angegebenen relativen Sinne, nicht 
aber als „ultima causa“ zu verstehen, und wenn karma und 
hetu in Gegenüberstellung gebracht würden, wäre letzteres 
im Verhältnis zu karma als Bedingung oder Motiv zu be¬ 
zeichnen. 

Die drei positiven Wurzelursachen, Begierde (lobha), 
Haß (dosa), Wahn (molia) — positiv mit Recht, da sie 
das Grundmotiv des Weltkonzertes bilden — sind nichts an¬ 
deres als die dreifache Erscheinungsform avijjä’s (vergl. Anm. 
I. A. c. zum I. Kap.), deren Überwindung das ganze Gebäude 
der buddhistischen Heilslehre und ihrer Psychologie gewidmet 
ist. Entsprechend dem Gewicht dieser positiven Wurzelur¬ 
sachen sind die drei sie aufhebenden negativen Gegenbegriffe, 
Begierdenlosigkeit (alobha), Maßlosigkeit (adosa) und 
Wahnlosigkeit (amoha) von höchster Bedeutung und er¬ 
weisen sich vom Gesichtspunkte des Heilspfades aus, der eine 
Umwertung aller bisherigen Werte voraussetzt, als durchaus 
positiv. Daher finden wir adosa im Sinne von Sympathie, 
amolia im Sinne von Einsicht oder Wissen angewandt. 

Mit dieser Methode, durch negative Ausdrücke oder De¬ 
finitionen positive Ziele und Ideen auszudrücken, zeigt den 
Wirklichkeitssinn des Buddhismus. Positive Begriffe sind da, 
um greifbar zu machen, d. h. zu begrenzen. Wirklichkeit aber 
kennt keine Grenzen, und wo das Ziel ist, ihr Gegenteil, das 
Nichtwissen, die größte aller Begrenzungen, aufzuheben, 
da können nur negative Begriffe zureichend sein. Etwas Pa¬ 
ralleles ergibt sich für die Praxis. Es handelt sich nicht darum, 
positiv Neues, Niedagewesenes, nur in der Phantasie eines 
Idealismus Vorhandenes der Wirklichketi entgegenzusetzen, 
sondern darum, die Hindernisse, die uns an ihrer Erkenntnis 
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hindern, aus dem Wege zu räumen, was von außen gesehen 
eine durchaus negative Tätigkeit ist. Das wahrhaft Schöpfe¬ 
rische, ist nichts anderes als die Überwindung aller Hemmungen, 
und Genie könnte man, wie Dahlke einmal formulierte, in ge¬ 
wissem Sinne als erhaltene Unbefangenheit charakterisieren. 
Der Weise, bezw. der Heilige, ist der Mensch, der alle Schranken 
in sich niedergerissen hat, aller Beschränktheit entledigt und 
darum selbst wirklich und wirkend — schlechthin schöpferisch 
geworden ist. Er selbst ist der vollkommenste Ausdruck seines 
Wirkens geworden und somit der sich selbst gestaltende („ent- 
staltende“) und im Gestalten sich befreiende Mensch. 

Unter dem Gesichtspunkt der hetu’s können wir zwei an 
Umfang sehr verschiedene Gruppen von Bewußtseinsklassen 
unterscheiden: solche, die durch Wurzelursachen bedingt und 
solche, die von ihnen frei sind. Das durch Wurzelursachen 
bedingte Bewußtsein ist entweder dynamisch oder statisch. 
In ersterem Falle stellt es sich als wirkend dar, und zwar im 
heilsamen (kusala) oder im unheilsamen (akusala) Sinne 
— im letzteren entweder als Ergebnis früherem Wirkens („nach¬ 
wirkend“: vipäka) oder als nichtwirkend (»interferierend«: 
kriyä). Im Gegensatz zu den „wirkenden“ Klassen, die stets 
heilsam oder unheilsam sind, erweisen sich die nachwirkenden 
und nichtwirkenden als in diesem Sinne neutral (amoralisch). 
Die höchsten Bewußtseinszustände, d. h. die der erreichten 
Arahatschaft, gehören diesen neutralen und statischen Klassen 
an, wodurch unsere Andeutung in der Abhandlung zum vorigen 
Kapitel, daß der Heilige jenseits von Gut und Böse stehe, näher 
belegt ist. Ganz abgesehen von der Relativität dieser Begriffe, 
deren Werte auf jeder Geistesstufe des buddhistischen Heils¬ 
weges wechseln, könnte man sagen, daß der eine die Ausfalls¬ 
erscheinung des anderen sei und somit nach völliger Überwin¬ 
dung avijjä’s alle Gegensätzlichkeit aufgehoben ist. Die Statik 
höchster Geisteszustände erweist sich auch dadurch, daß ein 
Vollendeter als asekho oder Nicht[mehr]strebender im Gegen¬ 
satz zum sekho, dem Strebenden, bezeichnet wird. Das was 
bei allen anderen Menschen als Manko angesehen würde, ge¬ 
reicht dem Vollendeten zum Ehrentitel, und umgekehrt sind 
alle die Eigenschaften, die man bei Anderen und überhaupt 
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im gewöhnlichen Verstände als „gut“ bezeichnen würde, für 
den Vollendeten einzig mögliche Ausdrucksform. Es ist also 
nicht an dem, daß ein Vollendeter sich völlig passiv verhält und 
weder Gutes noch Böses tut, welch beides gleichermaßen in 
seiner Macht läge, und ebensowenig ist es an dem, daß er die 
„böse“ Hälfte menschlicher Eigenschaften in sich ausgerottet 
hätte, wodurch nur die gute übriggeblieben wäre, die nur in¬ 
folge der fehlenden Gegenkräfte (Gegeneigenschaften oder lo¬ 
gisch: Gegenbegriffe) nicht als „gut“ gelten oder so benannt 
werden könnte. Nein, die Einstellung ist eine andere ge¬ 
worden, weil die gewohnten Vorurteile (avijjä) gefallen sind, 
wodurch jene Hemmungserscheinungen, die im buddhistischen 
Sinne als unheilsam bezeichnet wurden, nicht mehr existieren. 
Er ist also im wahrsten Sinne „heil“, „ganz“, in sich eins d. h. 
gesund geworden. Er hat die Krankheit der Entzweiung über¬ 
wunden, jener Entzweiung der „Ich“-Täuschung, die im dauern¬ 
den Zwiespalt mit der Wirklichkeit steht und duich die 
„Gut“ und „Böse“ entsteht. Es handelt sich also nicht um 
eine Eigenschaft, der man entsagen muß, sondern eine Gleich¬ 
gewichtsstörung bestehender Kräfte, durch deren Wiedeiaus- 
balancierung nichts vernichtet und nichts hinzugeschaffen wir 
Wie bei einer Wage, deren Schalen ungleichmäßig herabhangen, 
dieser Fehler anstatt mit einer Ausgleichsbelastung dei höher 
stehenden Schale besser mit einer Neu-einstellung des age 
balkens durch Verschiebung seines Schwerpunktes beho en 
wird, so kann die Disharmonie menschlicher Psyche u ^c 1 
Verlegung des Schwerpunktes aus dem „Ich“ in das ,, ici 
Ich“ behoben werden. . 

Die Gruppe der achtzehn Bewußtseinsklassen ohne Wur¬ 
zelursachen (ahetuka: I. Kap. I. B. 1 IS), die, wie wir in 
der vorigen Abhandlung darlegten, vorwiegend passiv-rezep iven 
Charakter besitzt und nur neutrale Faktoren enthält, ver u ö 
nur über nachwirkende und nichtwirkende Klassen, on 
den nachwirkenden sind die ersten sieben das Resultat sc ec i 
ten Karmas und die übrigen acht das Resultat guten Karmas. 
Beide Resultate sind als solche amoralisch, insofern als Sie 
(wie aus ihren Faktoren ersichtlich) keinerlei Wirkung au en 
Heilsweg ausüben können. 
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Von den durch Wurzelursachen bedingten (sa-lie- 
tuka) Bewußtseinsklassen werden zwei von nur einer [unheil¬ 
samen] Ursache bedingt (eka-he tu ka) und zwar die zwei Wahn¬ 
verwurzelten des unheilsamen Sinnenweltbewußtseins. Zwei¬ 
undzwanzig Klassen werden durch zwei Wurzelursachen be¬ 
dingt (dvi-hetuka): die acht begierdeverbundenen Klassen 
(I. A. a.) des unheilsamen Sinnenweltwandels durch Begierde 
und Wahn, die beiden nächstfolgenden (I, A. 9—10) durch 
Haß und Wahn und die zwölf mit Wissen nicht-verbundenen 
Klassen (I. C. 3, 4, 7, 8, 11, 12, 15, 16, 19, 20, 23, 24) durch 
Begierdenlosigkeit und Maßlosigkeit (Sympathie). Siebenund¬ 
vierzig Klassen werden durch drei [nämlich die heilsamen] 
Wurzelursachen bedingt (ti-hetuka): die zwölf mit Wissen 
verbundenen Klassen der letzterwähnten Gruppe (I. C. 1, 2, 
5, 6, 9, 10, 13, 14, 17, 18, 21, 22), sodann die fünfzehn der 
Formwelt, die zwölf der Nichtformwelt, und die acht über¬ 
weltlichen. 


III. DIE VIERZEHN FUNKTIONEN; 

Entsprechend der Erkenntnis von der Unbeständigkeit 
aller Lebenserscheinungen, die sich innerlich in der Flüchtig¬ 
keit der Bewußtseinsvorgänge, äußerlich in der langsamen aber 
steten Veränderung des Körpers anschaulich darstellt, ver¬ 
gleicht der Buddhist das Dasein mit einem Strome, der seine 
Quelle in der Geburt, seine Mündung im Tode hat. Da Geburt 
und Tod nur die Durchgangstore von einem Leben zum anderen 
sind, so ist der sie durchfließende Strom kausal zusammen¬ 
hängender Daseinsvorgänge, bzw. kontinuierlicher Bewußtseins¬ 
prozesse (als welche Dasein sich alleinig darstellt) dasjenige, 
was die verschiedenen Leben oder Lebensformen eines Indi¬ 
viduums verbindet. Im Grunde genommen ist jeder Augen¬ 
blick der Übergang zu einer neuen Lebensform, wie ja in jedem 
Augenblick etwas zur Vergangenheit wird und stirbt und etwas 
neues in Erscheinung tritt, d. h. geboren wird. Der Ausdruck 
für Geburt, bzw. Wiedergeburt ist patisandhi, was wörtlich 
,,Wiederzusammenfügen, Zusammentreten, Anknüpfung“ be- 
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deutet und hier nicht im physiologischen sondern im psycho¬ 
logischen Sinne zu verstehen ist. Der Terminus für Tod (Sterben) 
ist cuti, wörtl. „Zerfall“ (Abscheiden, Verschwinden). Der 
Strom, mit welchem die die Kontinuität des Daseins aus¬ 
machende Funktion bhavanga verglichen wird, hat mit dieser 
weiterhin gemein, daß er als Ganzes beharrend erscheint, 
obwohl der Strom, den ich heute sehe, nicht derselbe ist, den 
ich gestern sah, da ja nicht ein einziger Tropfen des gestrigen 
Stromes mehr in dem Strom, den ich heute sehe, vorhanden 
ist. Weiterhin ist der Strom ein anderer an seiner Quelle als 
im Mittellauf oder an seiner Mündung. Also besteht weder eine 
Identität in seiner räumlichen Erscheinung noch in seinem 
zeitlichen Bestand. Aber trotzdem ist die Existenz des Stromes 
nicht in Frage zu stellen, und zweifellos kann man in irgend 
einem Sinne von seinem Bestand reden. Aber dieser ist nicht 
irgendwie gegenständlich, sondern die Relationen mate¬ 
rieller, räumlicher und zeitlicher Art, die unter den wechselnden 
Komponenten bestehen, sind das konstante. Ebenso erweckt 
die Stetigkeit der Relationen im dauernd sich erneuern¬ 
den Vorgang des Bewußtwerdens (Bewußtsein gibt es eigent¬ 
lich gar nicht, sondern nur stetes Bewußt wer den) den An¬ 
schein einer bestehenden Ichheit oder Persönlichkeit. 

Wenn Schopenhauer die Erkenntnis von der Vergänglich¬ 
keit der Dinge als ein Argument für die Ewigkeit des eigenen 
inneren Wesens aufstellt, so wie man den raschen Lauf eines 
Schiffes nur im Hinblick auf das feste Ufer wahrnähme, so 
geht die buddhistische Argumentation gerade vom entgegen¬ 
gesetzten Ende aus und sagt: „Wenn das Subjekt sich selbst 
gleich bliebe, würde es ein zugestandenermaßen sich änderndes 
Objekt zu verschiedenen Zeiten auch als verschieden, aber nie¬ 
mals als einunddasselbe ansehen und sei es auch nur in zwei 
aufeinanderfolgenden Augenblicken. Aber die Tatsache, daß 
wir ein sich veränderndes Objekt zu verschiedenen Zeiten und 
selbst nach Ablauf einer längeren Zeitspanne, als identisch be¬ 
trachten können, zeigt dem Buddhisten, daß das Subjekt auch 
nicht für die Zeit von nur zwei aufeinanderfolgenden Augen¬ 
blicken sich gleich bleiben kann.“ (S. Z. A., p. 11). 

Das Verhältnis von Subjekt zu Objekt ist also das zweie 
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bewegter Systeme: ist ihre Bewegung gleichartig, so entsteht 
der Anschein der Unveränderlichkeit, ist ihre Bewegung ver¬ 
schiedenartig, so erscheint das der Beobachtung ausgesetzte 
und somit zum Objekt der Betrachtung werdende System, be¬ 
wegt im Gegensatz zu dem des betrachtenden Subjekts, das 
dementsprechend ruhend erscheint. Da der Mensch vorwiegend 
die Außenwelt zum Gegenstand seiner Betrachtung macht, 
hält er sich selbst, je mehr er die Vergänglichkeit der Welt 
konstatiert, für beharrend. Würde er sich selbst zum Gegen¬ 
stand der Untersuchung machen, so hätte er gar bald Gelegen¬ 
heit, seine eigene Veränderlichkeit zu erkennen. Dem wider¬ 
spricht nicht die Möglichkeit des ,,insichselbst zur Ruhe kom- 
mens“. Kehren wir zum Gleichnis des Stromes zurück. Wo 
macht sich die Bewegung (Strömung) am meisten bemerkbar? 
Doch wohl an den Ufern, und zwar weil diese selbst sich augen¬ 
scheinlich nicht verändern, während die Mitte am ruhigsten 
und, wenn man von den Ufern absieht, sogar ganz unbeweglich 
erscheint, vorausgesetzt, daß der Strom, solange er nicht durch 
Zuflüsse oder Abflüsse oder irgendwelche Hindernisse innerer 
oder äußerer Art gestört wird. Das Bewegte kann über seine 
eigene Bewegung nicht aussagen, wenn nicht im Hinblick auf 
ein anderes. So auch erscheint die Ruhe, die wir unter günstigen 
Umständen in uns selbst finden können, nur dann, wenn wir 
von allem außerhalb unserer selbst und seinen Einwirkungen 
auf uns absehen. Sobald sich aber irgend ein innerer Wider¬ 
stand erhebt oder durch äußere Einflüsse (Sinneseindrücke) 
diese Ruhe gestört wird, bricht sich die ruhige Strömung, unter¬ 
bricht ihre Kontinuität und verwandelt die gleichmäßige Fort¬ 
bewegung des Strömens in die für Augenblicke beharrende und 
je nach der Intensität des Widerstandes mehr oder weniger 
große Vibration, die in Form von aufsteigenden Wahrneh¬ 
mungen, Vorstellungen und Gedanken bewußt wird. 

Wir erwähnten bereits im Anhang zum ersten Kapite , 
daß Bewußtsein nichts anderes sei als eine Widerstandserschei¬ 
nung: eine Hemmung des Daseinsstromes (bhavanga-sota) und 
verglichen es mit der Entstehung von Wärme und Licht als 
Widerstandserscheinungen des elektrischen Stromes. Wir könn¬ 
ten noch weitergehen und behaupten, daß überhaupt jegliches 
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Wirken Widerstandserscheinung sei. Erst der Widerstand 
des Dampfkessels macht aus dem Dampf eine wirkende 
Kraft. Denn „Kraft an sich“ ist etwas ebenso Unmögliches 
wie „Widerstand an sich“. Widerstand ist Beharrung inbezug 
auf eine bewegende Kraft — womit Bewußtsein sich als die 
Resultierende zweier Komponenten, nämlich Bewegung und 
Beharrung, erweist. Bildlich dargestellt erscheint diese Resul¬ 
tierende als Vibration oder Schwingung: wohl das tiefste Sym¬ 
bol alles Wirkens! Wenn die Vibration stark genug ist, wird 
der Daseinsstrom unterbrochen und zwar, weil seine Bewegung 
sozusagen abgebogen, in der Schwingung interferiert wird. 
Je nachhaltiger die Vibration ist, desto intensiver ist das Be¬ 
wußtsein. 

Aus diesen Voraussetzungen ließe sich der Beharrungsdrang 
bewußter Wesen erklären, insbesondere die Idee des beharren¬ 
den Ich im Menschen. Denn Bewußtsein selbst ist als Wider¬ 
standserscheinung ein stetig sich erneuerndes Beharrenwollen 
und in jeder Phase in diesem Punkte mit den vorhergehenden 
identisch. Daher das Erlebnis „Ich bin Ich“. Man könnte 
weiterhin formulieren: Wenn Bewußtsein Widerstandserschei¬ 
nung ist, so muß es am intensivsten in denjenigen Daseins¬ 
formen auftreten, deren Existenz den größten Widerständen 
ausgesetzt ist. Die Natur bestätigt, soweit wir es beobachten 
können, diese Vermutung: Die Pflanze ist bewußter als das 
Mineral, das Tier ist bewußter als die Pflanze, der Mensch ist 
bewußter als das Tier. Und wenn wir der buddhistischen Vor¬ 
stellung über die Beschaffenheit himmlischer, d. h. glücklicherer 
Wesen folgen wollen, so ergibt sich die in diesen Gedanken¬ 
gang sich durchaus einfügende Feststellung, daß die Wesen 
höherer Welten, deren Existenz erheblich geringeren Wider¬ 
ständen ausgesetzt ist und deren Bestand dementsprechend 
von erheblich längerer Dauer ist (wie wir im V. Kap. sehen 
werden), ein entsprechend weniger differenziertes [und damit 
weniger Ich-betontes] Bewußtsein besitzen, wie im Anhang 
zum I. Kapitel nachgewiesen wurde. Anders formuliert [um 
zunächst nur ganz allgemein die Idee zu skizzieren und nur mit 
Vorbehalt gültig]: Je beharrender die Form, desto geringer 
das Bewußtsein (das innere Beharrungsmoment). Je wechseln- 
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der, je bewegter, je oszillierender die Form, desto stärker das 
innere Beharrungsmoment, das Bewußtsein (,,Ich-Bewußtsein“). 
Bewußtsein ist Ausgleichserscheinung oder nach innen ver¬ 
legtes Beharrungsvermögen. Materielle Form ist nach außen 
verlegtes, d. h. sichtbar gewordenes Beharrungsvermögen, 
sichtbar gewordenes Bewußtsein. 

Also: wer Beharrung erstrebt, bleibt im Extrem, im Un¬ 
wirklichen [im wahren Sinne nicht wirkenden] stecken, wer 
nach Vernichtung strebt, entzieht sich der Wirklichkeit im 
Sinne des anderen Extrems. Die Wirklichkeit ist das stete 
Wechselspiel zwischen Beharrung (Sein) und Bewegung (Nicht- 
-Sein), die im gesetzmäßigen Werden sich vollziehende Syn¬ 
these beider Prinzipien. 

Jedes Werden kann als eine Aufeinanderfolge von drei 
Phasen aufgefaßt werden: Entstehen, Bestehen, Vergehen, auf 
unser spezielles Thema angewandt: patisandhi, bhavahga, 
cuti. Da ein Entstehen nicht im absoluten Sinne möglich ist, 
sondern immer nur als Entstehen aus bereits Vorhandenem, 
so ist es, wie schon oben angedeutet, eigentlich nichts anderes 
als eine Anknüpfung an Vergangenes unter veränderten Um¬ 
ständen, ein Wiederzusammentreten (patisandhi) in neuer 
Gruppierung. Die kontinuierliche Weiterentwicklung (bhavahga) 
dieser Gruppierung, also das, was ihr relatives Bestehen aus¬ 
macht, kann wiederum in eine Anzahl von Phasen zerlegt werden 
[von denen übrigens jede einzelne, wie wir später sehen werden, 
die drei Erscheinungsformen des Entstehens, Bestehens und 
Vergehens aufweist]. Wenn nämlich bhavanga-sota, der bis¬ 
hersubperipherisch, d.h. unterhalb derGrenze des (aktuellen) peri¬ 
pherischen Bewußtseins verlaufende Strom, unterbrochen wird 
und nun gewissermaßen gestaut über seine bisherigen Grenzen 
tretend zum „aktuellen“ Bewußtsein wird, können elf Funktionen 
in Tätigkeit treten: 

3. ävajjana: Ergreifen, Gewahrwerden, (Perzeption), 

4. dassana: Sehen. 

5. savana: Hören, 

6. ghäyana: Riechen, 

7. säyana: Schmecken, 

8. phusana: Tasten, 
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9. sampaticchana: Aufnehmen (Rezeption), 

10. santlrana: Prüfen, Forschen, 

11. votthappana: Bestimmen, 

12. javana: Erkennen, Vollbewußtwerden (Apperzeption), 

13. tadärammana, Zurückhalten, Verzögern. 

Mit den drei schon erwähnten Funktionen (patisandhi, 
bhavahga, cuti) erhöht sich ihre Anzahl auf vierzehn. Werden 
diese Funktionen unter dem Gesichtspunkt des [Bewußtseins]- 
Zustandes (thäna) betrachtet, so erhalten wir ihrer zehn, da 
die fünf Sinneseindrücke nur Modifikationen derselben Bewußt¬ 
seinsart sind, die als solche nur durch jeweils eine Klasse 
innerhalb desselben Wahrnehmungsprozesses vertreten sein 
kann. 

Wenn wir die Bewußtseinsklassen unter dem Gesichts¬ 
punkt der Funktion (kicca) betrachten, so ergibt sich, daß alle 
durch Wurzelursachen bedingten nachwirkenden Klassen (vi- 
päka I. C. b; II. B; III. B.) der drei weltlichen Bewußtseins¬ 
zustände sowie die zwei Klassen des weder-leid-noch-freudvollen 
prüfenden Bewußtseins (I. B. 7 u. 15) bei Wiedergeburt [d. h. 
beim ersten Bewußtseinsakt einer neuen Existenz], im sub¬ 
peripherischen Werdeprozeß und beim Abscheiden in Tätig¬ 
keit treten können, daß also in diesen Klassen ausschließlich 
subperipherische Funktionen tätig sind. Dies ist besonders 
wichtig, als hiermit nicht nur die nachwirkenden und somit 
statischen Klassen des wurzelursachen-bedingten Bewußtseins 
der drei Weltebenen gekennzeichnet werden, sondern auch die 
entsprechenden statischen Klassen des überweltlichen Bewußt¬ 
seins. Während der Weltmensch nur in der subperipherischen 
Zone einen rein statischen Zustand des Bewußtseins erreichen 
kann, ist es dem überweltlichen Bewußtsein gegeben, in diesem 
Zustand auch in der peripherischen Zone zu verweilen. Wenn 
übrigens in den erwähnten statisch-subperipherischen Klassen 
Faktoren wie Einsgerichtetsein (ekaggatä), Aufmerksamkeit 
(manasikära), die Faktoren diskursiven Denkens (vitakka- 
vicära), Entschluß (adhimokkha), Verwirklichungswille (chanda) 
u. a. Vorkommen, so zeigt dies, welcher Art die Grenze ist, 
unterhalb derer diese Faktoren wirken. Es ist nicht die 
Grenze zwischen klarem Tagesbewußtsein und einem ihm ent- 
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gegengesetzten verschwommenen, undefinierbaren Unterbewußt¬ 
sein, sondern die A u s w i r k u n g eines aus den erwähnten Fakto¬ 
ren zusammengesetzten peripherischen Bewußtseinszustandes 
(des „Tagesbewußtseins“), die sich von letzterem nur dadurch 
unterscheidet, daß sie nicht dem gegenwärtigen Willen unter¬ 
liegt, sondern wie ein Geschoß von der Abstoßkraft zehrt und 
in der im Abschußaugenblick gegebenen Richtung beharrt. 
Dieser Bewußtseinszustand ist daher unter seinem „Abschuß¬ 
aspekt“, d. h. nach seiner Ausgangsphase zu beurteilen, so wie 
der Artillerie-Ingenieur den Verlauf des Geschosses aus¬ 
schließlich nach der Anfangsgeschwindigkeit und Abschuß¬ 
richtung beurteilt. In diesem Sinne spielt „Unterbewußtes“, 
soweit nicht aus der peripherischen Zone ableitbar, keine 
Rolle in der buddhistischen Psychologie, da, wie schon erwähnt, 
nur das Bestimmbare, vom Willen abhängige, zum Heilspfad 
Notwendige oder ihn Voraussetzende sie interessiert — so wie 
der Geschützkonstrukteur einzig darauf bedacht ist, Anfangs¬ 
geschwindigkeit und Richtbarkeit des Geschosses zu bestim¬ 
men und sich nicht um die dabei auftretenden Nebenwirkun¬ 
gen akustischer, optischer oder sonstiger Art kümmert, soweit 
solche nicht in seinem Sinne nutzbar gemacht werden können. 

3. Beim Ergreifen oder Gewahrwerden (ävajjana) 
können zwei Bew.-Klassen in Tätigkeit treten: das weder-freud- 
noch-leid-volle Fünftorbewußtsein (I. B. 16) und das gleich¬ 
artige Geisttorbewußtsein (I. B. 17). 

4. —9. Bei den fünf Sinneseindrücken des Sehens, 
Hörens, Riechens, Schmeckens, Tastens und beim geistigen 
Aufnehmen (sampaticchana) können je zwei Bew.-Klassen 
wirken und zwar die jeweils der Funktion entsprechenden des 
aus gutem oder schlechtem Karma entstehenden wurzelursa- 
chenfreiem Bewußtsein (I. B. 1—6, 8—13). 

10. Beim Prüfen (santlrana) treten die drei prüfenden 
Klassen der ebenerwähnten Gruppe in Funktion (I. B. 7, 14, 15). 

11. Bestimmen (votthappana) fällt mit der Geisttorwahr¬ 
nehmung (I. B. 17: manodvärävajjana) zusammen, wenn es 
an der Wahrnehmung einer Vorstellung teilnimmt und be¬ 
stimmt den Sinneseindruck zum behuf des Erkennens. 
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12. Die überwiegende Anzahl der Bewußtseinsklassen hat 
ihre Funktion im Erkennen (javana) und zwar einundzwanzig 
heilsame (kusala [incl. der vier Pfad-Bew.-KIassen], zwölf un¬ 
heilsame (akusala), vier des Fruchtbewußtseins (phala) und 
achtzehn nichtwirkende (kriyä): im ganzen also fünfundfünfzig 
Klassen. Erkennen (Apperzeption, nicht zu verwechseln mit 
„Erkenntnis“) findet also in dreiunddreißig wirkenden und 
zweiundzwanzig statischen Bew.-Klassen statt. 

13. Verzögerung (tadärammana), die Funktion des Re- 
gistrierens (Zurückbehaltens), über die wir bei der eingehenderen 
Betrachtung der Funktionen im nächsten Kapitel weiteres er¬ 
fahren werden, tritt in elf Bewußtseinsklassen auf und zwar 
in den acht „großen“ nachwirkenden (I. C. 9—16) und in den 
drei prüfenden Klassen des wurzelursachen-freien Bewußtseins 
(I. B. 7, 14, 15). 

Aus dieser Aufstellung ergibt sich unter anderem, daß 
eine Bewußtseinsklasse unter Umständen mehrere Funktionen 
ausüben kann, doch muß hierbei hervorgehoben werden, daß 
dies nie zur gleichen Zeit sein kann. Welches diese Bewußtseins¬ 
klassen sind und wieviel Funktionen jede dieser einzelnen Klassen 
ausüben kann, zeigt die nebenstehende Tabelle. 


IV. DIE SECHS TORE. 

So wie ein Tor das Vermittelnde zwischen einem Innen 
und Außen ist, so sind die Sinne das zwischen dem Subjekt 
und dem Objekt des Bewußtseins Vermittelnde und werden 
in dieser Eigenschaft „Tore“ (dvärä) genannt. Daß dieser Aus¬ 
druck ein Rudiment animistischer Vorstellungen sein mag, 
wie Shwe Zan Aung meint, erwähnten wir bereits (Anm.'z. 
I. Kap. I. B. c. 17). Aber auch unsere Unterscheidung von 
Subjekt und Objekt ist nur mit Vorbehalt anwendbar, da 
vom buddhistischen Standpunkt beide nur im relativen Sinne 
existieren und immer nur zusammen, d. h. als Ganzes bestehen 
können. Wir müssen uns bei allen Formulierungen ihrer 
Sinnbildlichkeit bewußt sein. 

Die fünf ersten Tore entsprechen unseren „fünf Sinnen“; 
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das sechste, das als Geistestor (manodvära) bezeichnet 
wird, ist identisch mit jener Phase des Daseinsstromes, in welcher 
er, infolge innerer oder äußerer Widerstände „gestaut“ wird, 
sodaß sein Niveau über die gewohnte Grenze steigt und aus 
der subperipherischen in die peripherische Zone tritt. Mano¬ 
dvära ist in diesem Sinne die Bewußtseinsschwelle, die von der 
einen Zone zur anderen führt. 

Auf Grund eines jeden der ersten fünf Sinne entstehen 
,den Umständen gemäß', — d. h. je nachdem, „ob ein Objekt 
angenehm ist oder nicht, ob das Objekt eigentlich beachtet 
wird oder nicht und ob der Perzipient ein Arahant ist oder 
nicht, etc.“ 1 ) — sechsundvierzig Bewußtseinsklassen, die sich 
zufolge späterer Erklärer 2 ) folgendermaßen zusammensetzen: 
das an den fünf Toren [zu den Eindrücken] sich wendende Be¬ 
wußtsein, zwei Klassen des Seil- [bzw. Hör-, Riech-, Schmeck¬ 
oder Tast-] Bewußtsein, zwei rezeptive Klassen, drei prüfende, 
eine bestimmende, neunundzwanzig Klassen sinnenweltlichen 
Erkennens und acht die Funktion registrierender Verzögerung 
ausübende Klassen. — Alles in allein sind es vierundfünfzig 
Klassen und zwar sämtliche des Sinnenweltwandels, die von 
einem oder mehreren dieser fünf Tore (pancadvärä) abhängig 
sind. 

Durch das Geistestor (manodvära) treten Klassen 
aller Bewußtseinsebenen in Erscheinung: die des Geisttor¬ 
bewußtseins (I. B. 17), die fünfundfünfzig im Erkennen (javana)- 
und die elf bei Verzögerung (tadärammana) 3 ) wirkenden Klassen: 
im ganzen also siebenundsechzig. Frei von Toren (dvära- 
vimutta) sind sämtliche neunzehn nachwirkenden Bewußt¬ 
seinsklassen, die durch die drei subperipherischen Funktionen 
patisandhi, bhavanga und cuti gekennzeichnet sind. 3 ) 

Unter den von Toren abhängigen Bewußtseinsklassen gibt 
es solche, die nur von einem und solche, die von mehreren 


*) Ceylon-Commentar (Abhidhammattha-Vibhävam). — Ledi Sadaw 
erklärt zu obigem Ausdruck: „Entsprechend dem Objekt, der Daseinsebene, 
dem Subjekt, Aufmerksamkeit etc.“ (S. Z. A., p. 118, n. 2) 

2 ) S. Z. A., p. 118, n. 3. 

3 ) s. vorigen Abschnitt. 
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Toren abhängen. Die sechsunddreißig eintorigen (ekadvä- 
rika) Klassen sind: die zehn des Sinnenbewußtseins (I. B. 1 5, 

8—12) und die sechsundzwanzig geisttorbedingten der drei 
höheren Bewußtseinsebenen (II, III, IV). 

Von dem einen oder anderen der fünf Tore abhängig 
(fünftorig: pancadvärika) sind die als dreifaches Element der 
Wahrnehmung bezeichneten drei Bewußtseinsklassen (I. B. 6, 
13, 16). 

Durch sechs Tore (chadvärika) treten einunddreißig 
Klassen des Sinnenweltbewußtseins in Erscheinung: freude¬ 
begleitetes prüfendes (I. B. 14), bestimmendes (I. B. 17) und 
neunundzwanzig Klassen des Sinnenwelterkennens (kämäva- 
cara-javana). 

Zehn Bewußtseinsklassen der Sinnenwelt: die beiden 
weder freud-noch-leidvoll prüfenden (I. B. 7, 15) und die acht 
„großen“ nachwirkenden Klassen (I. C. 9—16) sind entwe er 
sechstorig (chadvärika)odertorbefreit (dväravimu a), 
ersteres im Falle des Prüfens und Verzögerns, letzteres wahrend 
der Funktionen der Wiedergeburt, des subperipherischen fort¬ 
laufenden Werdeprozesses und des Abscheidens (so nach Aus¬ 
sage der Kommentatoren). 1 ) . . 

Völlig (»konstant«) torbefreit (dväravimutta) sin je 
doch nur die neun nachwirkenden Klassen des Eihabenen, 
des Form- und Nichtformwelt-Bewußtseins. , .. 

Zusammenfassung: Im Sinnenweltbewußtsein sin a 
sechs Tore vertreten, im Erhabenen und tiberweltlichen nn 
gegen nur eins, nämlich des Geistestor. Die höheren ewu d 
seinszustände unterscheiden sich also von den niederen urc 
Unabhängigkeit von den „äußeren“ fünf Toren. Die V ^ eS g- 
heit jeglichen Tores hingegen wirkt vergleichsweise, wie 
Raum ohne Fenster und Türen und kann daher nur bei su pe 
pherischen Funktionen der Fall sein. 


») S. Z. A., p. 119, n. 2. 
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V. DIE SECHS ARTEN DER BEWUSSTSEINS¬ 
OBJEKTE. 

Die Objekte (älambana [ärammana]) des Bewußtseins 
können grundsätzlich in zwei Arten geschieden werden: 
solche, die durch die „fünf Sinne“ wahrgenommen werden 
— wie das Sichtbare (Form), das Hörbare (Ton), das Riech¬ 
bare (Geruch), das Schmeckbare (Geschmack) und das Tast¬ 
bare (materieller Körper) — und in Objekte, die durch den 
Geist, d.h. durch die rezeptive, verarbeitende und repro¬ 
duzierende Fähigkeit des Bewußtseins wahrgenommen wird. 

Bei diesen G eistesobjekten(dhammälambanäni) kön¬ 
nen wir sechs Gruppen unterscheiden: zwei vom Sinnlichen 
ausgehende Gruppen, zwei Gruppen allgemeiner Art, die ihren 
Ursprung im Bewußtsein selbst haben, und zwei Gruppen ab¬ 
strakter Objekte. Die erste Doppel-Gruppe umfaßt die sensi¬ 
tiven (pasäda-rüpa) und die subtilen [feinen, unbestimmten] 
(sukhuma-rüpa) körperlichen Wahrnehmungsformen. „Die 
ersteren umfassen alle Sinnesorgane und Sinnenobjekte, die 
letzteren die Prinzipien oder Zustände der zwei Geschlechter, 
das vitale Prinzip, die zwei Medien der Verständigung (vinnatti), 
Raum, gewisse Eigenschaften der Materie und das ernährende 
Prinzip in Nahrungsstoffen.“ 1 ) Pasäda bedeutet wörtlich etwas 
Leuchtendes, Strahlendes, Freudespendendes, einen Sinnes¬ 
anreiz, durch den etwas sichtbar oder fühlbar gemacht wird, 
womit im speziellen die Empfindungszellen, als empfindlichster 
Teil eines Sinnenorganes, gemeint ist. Die zweite Doppelgruppe 
umfaßt Inhalt (Denken etc.) und Faktoren des Bewußtseins (citta 
und cetasika), während die dritte Doppelgruppe nibbäna und 
paniiatti zu Objekten hat. Paiinatti zerfällt in zwei gegenseitig 
sich bedingende Formen: näma-pannatti (oder sadda-pan- 
fiatti als Synonym) der Name oder dasjenige, was ein Ding er¬ 
kennen macht (pannäpetiti) und attha-pannatti, der Be¬ 
griff oder das, was erkennen gemacht wurde (pannapiyatiti). 
Näheres hierüber im VIII. Kapitel. 

J ) Siehe Manual of a Mystic, Teil VII, § 8 n. Buddhist Psychology, pp. 
207 ff. 175ff. (beides Veröffentl. d. Pali Text Society). — Cit. S. Z. A., p. 
120 n. 1. 
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Während alle Objekte der ersterwähnten fünf Sinne Gegen¬ 
wartsobjekte sind, können die Objekte des Geistes entweder 
einer der drei Zeitformen, Vergangenheit, Gegenwart, Zukunft, 
angehören oder außerhalb der Zeit stehen; letzteres ist für die 
dritte Doppelgruppe, nibbäna und pannatti zutreffend. 

Die Objekte der torbefreiten oder subperipherischen Be¬ 
wußtseinsklassen, in denen sich die Funktionen der Wieder¬ 
geburt, des fortlaufenden Werdeprozesses und des Abscheidens 
abspielen, sind entweder gegenwärtige, vergangene oder zeit¬ 
lose, nicht aber zukünftige. Solche können nur im peripherischen 
Bewußtsein auftreten. Die für diesen Fall in Betracht kommen¬ 
den zeitlosen Objekte sind karmisch-ideeller Natur und werden 
im fünften Kapitel noch näher behandelt. Die [zeitlichen] Ob¬ 
jekte aller torbefreiten Klassen sind entweder in der unmittel¬ 
bar vorhergehenden Existenz [im Falle der ersten zwei Funktio¬ 
nen] oder zur Zeit des nahenden Todes [im Falle der dritten 
Funktion] entstanden. 

Eine Definition der Bewußtseinsklassen nach Objekten er¬ 
gibt drei Hauptgruppen: 1. die fünfundzwanzig Klassen der 
niederen Objekte (parittälambanäni), die alle wurzel¬ 
ursachenfreien Bewußtseinsklassen (ahetuka: I. B. 1—15, 16, 
18) mit Ausnahme der Geisttorwahrnehmung (1. B. 17) und 
die ,,großen“ nachwirkenden (I. C. 9—16) umfaßt; 2. die ein¬ 
unddreißig Klassen mit verschiedengearteten Objekten 
(sabbälambanäni); 3. die fünfunddreißig Klassen höherer 
Objekte (mahaggata-pannatta-nibbänälambanäni). In der 
zweiten Hauptgruppe können sechs Klassen a 11 e (s a b b a) Objekte 
haben, fünf Klassen alle außer denen der Heiligkeit, des Pfades 
und des Fruchtbewußtseins (arahatta-magga-phala-vajjita- 
sabbälambanäni) und zwanzig Klassen alle Objekte außer den 
überweltlichen (lokuttara-vajjita-sabbälambanäni). Die erste 
dieser drei Untergruppen enthält ausschließlich nichtwirkende 
Klassen: die der Geisttorwahrnehmung (I. B. 17), die vier wissens¬ 
verbundenen „großen“ nichtwirkenden Klassen (I. C. 17,18,21, 
22) und die fünfte Stufe des nichtwirkenden Formweltbewußtseins 
(II. C. 15). Die zweite Untergruppe umfaßt ausschließlich heil¬ 
sam wirkende Klassen und zwar die entsprechenden vier mit 
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Wissen verbundenen „großen“ (I. C. 1,2,5,6) und die fünfte Stufe 
des heilsamen Formweltbewußtseins(II. A. 5) . Die dritte Unter¬ 
gruppe bestellt aus den zwölf unheilsamen (I. A. 1—12) und acht 
nicht mit Wissen verbundenen Klassen des heilsam wirkenden und 
nichtwirkenden „großen“ Bewußtseins (I. C. 3, 4, 7, 8 u. 19, 
20, 23, 24). — Von den [höheren] Objekten der fünfunddreißig 
Klassen der dritten Hauptgruppe werden die Objekte der — 
in sechs Klassen vorkommenden — ersten und dritten arüpa- 
jhäna-Stufe [„Bewußtseinsunendlichkeit“ und „Weder-Wahr- 
nehmung-noch-Nichtwahrnehmung“] als „erhabene“ (ma¬ 
ll aggata) bezeichnet. Die übrigen sechs Klassen dieser Art, 
nämlich die jeweils drei Klassen der Raumunendlichkeit und 
der Nichtetwasheit und sämtliche fünfzehn Klassen des Form- 
weltbewußtseins [also einundzwanzig im ganzen] sind ideelle 
Objekte (pannattälanibanäni), während das Objekt der acht 
überweltlichen Klassen nibbäna ist. Die Unterscheidung der 
arüpa-Objekte in ideelle und erhabene beruht darauf, daß 
Raumunendlichkeit und Nichtetwasheit unmittelbar erlebte 
Ideen sind, d. h. in ersterem Falle ist die anschaulich vorge¬ 
stellte und daher das Bereich des bloßen Begriffes übersteigende 
Idee des Raumes das Objekt der Betrachtung, im letzteren die 
Idee der Nichtetwasheit. In der zweiten arüpa-jhäna-Stufe 
aber ist das Bewußtsein, bzw. das Erlebnis der ihnen vorher¬ 
sehenden Stufen zum Objekt geworden. Also die zweite Stufe 
hat die erste, die vierte Stufe die dritte zum Objekt. Wenn 
schon die ideellen Objekte abstrakt, d. h. befreit von allem 
Gegenständlichen sind (jedoch nicht im Sinne intellektuell-be¬ 
grifflicher Abstraktion), so könnte man die erhabenen Objekte 
als doppelte Abstraktion oder Idee der Idee definieren. 
Die als Ideen oder „Auffassungsreflexe“ (Anschauungssymbole) 
bezeichneten Objekte der fünfzehn Formweltstufen (rüpa- 
jhäna) hängen von den jeweiligen Betrachtungsthemen und 
Exerzitien ab, über die wir im IX. Kapitel näheres erfahren 
werden. 
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VI. DIE SECHS BASEN. 

♦ Nachdem wir das Wesen des Bewußtseins und dessen Ob- 
je e nennen gelernt haben, erhebt sich die Frage, auf Grund 
wovon das Bewußtsein seine Objekte wahrnimmt. Wir hatten 
oben unter der Bezeichnung „Tore“ die dem Bewußtsein zu¬ 
gewandte Seite der Sinnesorgane, d. h. die Sinnesorgane als 
Bingangstore des Bewußtseins betrachtet. Unter dem Ge¬ 
sichtspunkt der Basis (vattliu) gesehen, liegt aber der Schwer¬ 
punkt nicht im Psychischen sondern im Physischen. Die Frage 
ist also: welches ist die materielle Erscheinungsform jener Or¬ 
gane? Für die ersten fünf ist die Antwort eindeutig und selbst¬ 
verständlich: das Auge (cakkhu), das Ohr (sota), die Nase 
(ghäna), die Zunge (jivhä), der Körper (käya). 

Die physische Basis für die Funktionen des Bewußtseins, 
insbesondere das Denken, würde nach europäisch-wissenschaft¬ 
licher Anschauung das Gehirn sein, statt dessen finden wir aber 
in unseiei Aufzählung das Herz (hadaya) als sechste Basis. 
Slnve Zan Aung macht darauf aufmerksam (p. 277), daß die 
Auslassung des Ausdrucks „hadayavatthu“ in dem, seinem 
Inhalt nach, als authentische Buddhalehre geltenden Buche 
Dhammasangani, nicht als zufällig anzusehen sei. Der Buddha 
selbst übte völlige Zurückhaltung gegenüber den zu seiner Zeit 
herrschen denVorstellungen überden Sitz des geistigen Zentrums. 
„Aber er behielt sich die Frage nach der Basis des Bewußt¬ 
seins für die im Patthäna überlieferte philosophische Darstel¬ 
lung vor.“ Es heißt dort: cakkhäyatanam cakkhuvinnäna- ' 
dhatuyä tarn sampayuttakänan ca dhammänam nissaya- 
paccayena paccayo: ,Das Auge steht zum Sehen und den es 
begleitenden Zuständen auf Grund der Basis in Beziehung 
(auf Grund dessen, worauf es basiert ist)/ Und so weiter für 
die anderen Sinne und Sinnesorgane. Aber wenn mano 
an die Reihe kommt, ändert sich der Stil: Yam rüpam 
nissaya manodhätu ca manovinnänadhätu ca vattanti, tarn 
ruparn manodhätuyä ca manovinnänadhätuyä ca tarn sam¬ 
payuttakänan ca dhammänam nissayapaccayena paccayo: 
„Dasjenige materielle Ding, auf dessen Basis Wahrneh¬ 
mung und Begreifen stattfinden — dieses Ding steht zu 
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beiden in Beziehung als auch zu ihren Begleitzuständen auf 
Grund der Basisbeziehung.“ — Der Begründer der Abhidhamma- 
Lehre hätte hier ebensogut das Wort ,,Herz“ anstatt des Aus¬ 
druckes „dasjenige materielle Ding“ (rüpa) gebrauchen können, 
wenn er geglaubt hätte, daß das Herz als physische Basis zum 
Geiste in Beziehung gestanden hätte. 

Trotz alledem aber müssen Gründe für die Annahme, das 
Herz sei die physische Basis geistiger Vorgänge, Vorgelegen 
haben. Vielleicht hat hierzu die Rolle, die das Herz in der 
Lehre von den Zentren oder Wirkungskreisen (cakra) gespielt 
hat, beigetragen. Im „Manual of a Mystic“ (Yogävacara) wird 
z. B. beschrieben, wie sich der Meditierende auf verschiedene 
Cakras seines Körpers konzentriert und gewissermaßen sein 
Bewußtsein in sie verlegt. Die bei buddhistischen Übungen 
in Betracht kommenden psychophysischen Zentren sind das 
Sonnengeflecht (Solarplexus), das Herz, die Kehle, das Stirn¬ 
bein (da wo sich beim Buddha die Unna befindet) und der 
Scheitel (Zirbeldrüse). In anderen Yogapraktiken kommen 
hierzu noch zwei weitere Zentren, nämlich die Rückenmarks- 
basis (kundalini) und die Milz. Jedes dieser Zentren steht zu 
gewissen Aggregatzuständen und Funktionen in Beziehung: 
Das Sonnengeflecht z. B. zur Extension (Raumverdrängung) 
und zum festen Aggregatzustand mit dem Symbol „Erde“ 
(pathavl), das Herz zur Vibration mit dem Symbol Raum 
[oder Äther] (äkäsa) usw. In einer Lehre, in der Bewußtsein 
als Vibrationsvorgang vorgestellt wird und in der überhaupt 
äkäsa eines der grundlegenden und dauernden geistigen Ele¬ 
mente (nicca-pannatti) ist, dürfte die Beziehung zwischen gei¬ 
stigen Vorgängen, bzw. Bewußtsein oder Bewußtseinselementen 
(citta-cetasikä) und dem äkäsa-Zentrum (hadaya) nicht ganz 
zufällig sein. Äkäsa wird geradezu als Grundbedingung der 
Perzeption bezeichnet: „Te te dabba-sambhärä vä rüpakaläpä 
vä Visum Visum bhuso käsanti pakäsanti etenäti äkäso. „Raum 
ist das, wodurch Objekte oder materielle Gruppen als vonein¬ 
ander verschieden wahrgenommen werden.“ 1 ) 

Auch in der Vorstellungswelt des Westens gelten viele der 


x ) Ledi Sadaw. Cit. S. Z. A., p. 226 . 


Von E. L. Hoffmann 


377 


im vorigen Kapitel behandelten Bewußtseinsfaktoren als Eigen¬ 
schaften des Herzens, insbesondere soweit sie moralischer oder 
emotioneller Natur sind oder insofern sie mit dem Charakter 
des Menschen Zusammenhängen, und wenn K. E. Neumann 
die Dhammapada-Worte „mano pubbangamä dhammä, mano- 
setthä manomayä“ mit „Vom Herzen gehn die Dinge aus, sind 
herzgeboren, herzgefügt“ übersetzte, so hat er damit genau 
den im deutschen Sprachempfinden entsprechenden Ausdruck 
gefunden, wie er näher gar nicht an den Originaltext heran¬ 
kommen konnte. Mano ist hier nicht Geist oder Bewußtsein 
oder inind oder Denken oder sonst irgend etwas Spezielles, 
sondern alles zusammen, wie es eben nur der volkstümlich 
tiefe und schlichte Ausdruck „Herz“ wiedergeben kann. Man 
stelle sich vor, in dem Goetheschen Ausspruch „liegt nicht der 
Kern der Natur Menschen im Herzen?“ das Wort „Herz“ 
durch einen Ausdruck obiger Art zu ersetzen. Wenn es in 
dichterischer Redewendung heißt, „und er dachte in seinem 
Herzen“ oder „er beschloß in seinem Herzen“, so liegt doch 
solchen Ausdrücken die psychologisch richtige Beobachtung 
zugrunde, daß es sich bei wesentlichen inneren Vorgängen nicht 
bloß um Gehirnfunktionen, sondern um tiefer liegende seelische 
Schichten, die das ganze Wesen des Menschen zur Wurzel 
haben, handelt. Die moderne Psychoanalyse betrachtet den 
Sexus als Hauptquelle des Bewußtseins, und nach der Lehre von 
den Cakras kann das Bewußtsein von verschiedenen Zentren 
ausgehen, unter denen das Gehirn nur ein Spezialfall ist. 

Vom Gesichtspunkt der Basen unterscheiden sich die drei 
wesentlichen Existenzformen in folgender Weise: Kämaloka, 
als Sinnen weit par exellence, ist diejenige Existenzform, 
welche die größte Anzahl von Basen aufweist (die „breiteste“ 
Basis hat — vergl. Bewußtseinspyramide, Anhang z. I. Kap.), 
nämlich alle sechs vorerwähnten. Die Welt der Reinen 
Form (rüpaloka) besitzt nur noch drei Basen, nämlich die des 
Denkens (geistigen Bewußtseins) Sehens und Hörens, die sich 
somit im Gegensatz zu den hier fehlenden Basen des Riechens, 
Schmeckens und Berührens als die höheren Sinnesformen er¬ 
weisen. Die Nichtformwelt (arüpaloka) ist durch die Ab¬ 
wesenheit aller Basen gekennzeichnet. 
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Wird aber das Nichtformweltbewußtsein innerhalb der 
Sinnenweltexistenz erreicht, also im Verlaufe der Meditation, 
in den vorgeschrittenen Versenkungsstufen, so sind nur die 
nachwirkenden Klassen (III, 5—8) dieser Bewußtseinskate¬ 
gorie basenfrei (anissäya), die übrigen aber „entweder abhängig 
oder unabhängig (nissäya vä anissäya vä) von der Herzbasis 
(hadaya-vatthu). Daß nur die nachwirkenden Klassen hin¬ 
sichtlich der gänzlichen Basenfreiheit mit der Existenzform in 
der Nichtformwelt übereinstimmen wird ohne weiteres klar, 
wenn man bedenkt, daß Nichtformexistenz selbst doch nichts 
anderes als die effektive Nachwirkung von Bewußtseins¬ 
akten vorhergehender Existenzen ist. 

Das in der Versenkung erreichte Rüpaloka-Bewußtsein 
(II. 1—15) ist von der Herzbasis abhängig, ebenso die erste 
Klasse des überweltlichen Bewußtseins (IV. (1)) und folgende 
Klassen des Kämaloka-Bewußtseins: die acht „großen“ nach¬ 
wirkenden (I. C. 9—16), die drei prüfenden (I. B. 7, 14, 15), 
die als Geisteselement (manodhätu) bezeichneten drei Klassen 
(zwei auf nehmende und die Fünftorwahrnehmung: I. B. 6, 
13, 16) und die beiden mit Widerwillen verbundenen (I. A. 9, 10). 

Das fünffache Sinneselement (panca-vinhäna-dhätu), 
d. h. die fünf, aus je zwei Klassen bestehenden Arten des Sinnen¬ 
bewußtseins (I. B. 1, 8,; 2, 9; 3, 10; 4, 11; 5, 12) entsprechen 
den fünf „äußeren“ Sinnesbasen. Es sind also, mit den eben¬ 
erwähnten inanodhätu-Klassen und den mit ihnen aufgezählten 
unter das „Element des Geistesbewußtseins“ (mano-viniiäna- 
dhätu) fallenden Klassen, sieben Arten von Bewußtsein, die 
in der Sinnenwelt von der einen oder anderen der sechs Basen 
abhängen. Unter mano-vinnäna-dhätu werden im ganzen 
sechsundsiebzig Bewußtseinsklassen gerechnet, d. h. alle außer 
den zehn Klassen des fünffach doppelten Sinnenelementes 
und den dreien des Geisteselementes (89—13=76). 

Wie die allgemeine Gruppierung des Bewußtseins in drei¬ 
undvierzig basenabhängige (nissäya), vier basenfreie (anissäya) 
und zweiundvierzig „entweder abhängige oder freie“ (nissäya- 
vä-anissäya-vä) zustande kommt, zeigt die hier folgende Zu¬ 
sammenstellung: 
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VIERTES KAPITEL. 

COMPENDIUM DES WAHRNEHMUNGSPROZESSES. 

(1) Einleitung. 

Nach Ausführung dieser weiteren Zusammenfassung der 
Entstehungsphasen des Bewußtseins, will ich die in Daseins¬ 
ebene und Individuum, Vorher und Nachher unterschiedene 
Gruppierung der [Lebens-JManifestationen Geburt und Da¬ 
sein zusammenfassend und entstehungsgemäß erklären. 

I. Teil: 

(2) D ie Mittel des Wahrnehmungsprozesses. 

1. Die sechs Basen, 

2. die sechs Tore, 

3. die sechs Objekte, 

4. die sechs Arten der Sinneswahrnehmung [bezw. 

des Bewußtseins auf Grund der Sinne], 

5. die sechs Prozesse, 

6. der sechsfache Vorgang der Objektvorsteliung; 
diese sind als die sechs sechsfachen Gruppen des Wahrneh¬ 
mungsprozesses zu verstehen. 

Frei von Prozessen aber ist der Vorgang der Objektvor¬ 
stellung in seiner dreifachen Form: Karma, karmisches Kenn¬ 
zeichen, Kennzeichen des Schicksalsweges. 

Was die vorhergehenden Gruppen betrifft, so wurde über 

1. Basen, 

2. Tore und 

3. Objekte 

bereits gesprochen. 

4. Seh- 

Hör- ( das sind die sechs 

Riech - l Bewußtsein : i Arten der Wahr ' 

Schmeck- nehmung [auf Grund 

Tast- l der Sinne]. 

Denk- 
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Jedoch die sechs Prozesse auf Grund der Tore sind: 
der Aiigentor- 


der OhrentOr¬ 
der Nasentor- 
der Zungentor- 


Prozeß. 


der Körpertor- ! 
der Geistestor- J 
Oder auf Grund des Bewußtseins: 

der Sehbewußtseins- 
der Hörbewußtseins- 
der Riechbewußtseins- 
der Schmeckbewußtseins- 
der Tastbewußtseins- 
der Denkbewußtseins- 


> Prozeß, 


) 


[in dieser Weise] den Vorgang des Toes und den des Bewußt¬ 
seins verbindend. 

6. Sehr groß, gering, 

groß, sehr gering, 

[sind die Intensitätsgrade des Objektes] an den fünf Toren. 
Am Geistestor aber ist es entweder 

klar oder unklar. 

So ist der sechsfache Vorgang der Objektvorstellung 
zu verstehen. 


II. Teil: 

( 3 ) j Der Wahrnehmungsprozeß auf Grund der fünf Sinne. 

A. Bewußstseinsmomente. 

Wie [spielt sich der Vorgang ab]? 

Den auf Grund von Entstehen, Bestehen und Vergehen 
dreifachen Augenblick nennt man einen Bewußtseinsmoment. 
Von diesen aber stellen siebzehn Bewußtseinsmomente die 
Dauer einer körperlichen Erscheinung dar. Einer von mehreren 
Bewußtseinsaugenblicken muß vergangen sein, wenn im Be¬ 
harrungsmoment die Fünfsinnenobjekte die Bahn der fünf 
Sinnestore betreten. 
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Daher, wenn nach Ablauf eines Bewußtseinsmomentes ein 
sichtbares Objekt („Form“) die Gesichtsbahn betritt und, durch 
zwei Vibrationen im fortlaufenden Werdeprozeß, der Strom 
dieses kontinuierlichen Werdens unterbrochen wird, dann 
entsteht: 

1. des sichtbaren Objektes Gewahrwerden in dem zu den 
fünf Toren sich wendenden Bewußtsein und vergeht 
[wieder]. Unmittelbar hiernach entstehen und vergehen 
der Reihenfolge nach: 

2. das gerade jenes sichtbare Objekt sehende Sehbewußtsein, 

3. das es empfangende rezeptive Bewußtsein, 

4. das es untersuchende Prüfungsbewußtsein, 

5. das es bestimmende Bestimmungsbewußtsein. 

6. —12. Hiernach erkennt unter den neunundzwanzig Arten 
des Sinnenwelterkennens irgend eine — durch die sie hervor¬ 
rufenden Bedingungen bestimmte — Klasse des Erkennens für 
gewöhnlich während sieben (6—12) Bewußtseinsmomenten. 

13.—14. Und als Erkennensverbunden treten nachfolgend 
zwei (13 u. 14) zurückhaltende, nachwirkende Bewußtseins¬ 
momente auf. 

Hiernach Rückfall in den fortlaufenden Werdeprozeß. 

Soweit hätten wir: 

vierzehn [Momente] im Prozeß der Bewußtseins- [oder 
Wahrnehmungs-] Entstehung, 

zwei Vibrations-[Momente] des fortlaufenden Werde¬ 
prozesses, 

ein [zu Beginn] vergangener Bewußtseinsmoment; 
so sind siebzehn Bewußtseinsmomente ausgefüllt. 

Hierauf Verschwinden [des Objektes]. 

B. Intensitätsgrade. 

Ein solches Objekt [wie das des ebenbeschriebenen Wahr¬ 
nehmungsprozesses] nennt man „sehr groß“ [bezüglich seines 
Intensitätsgrades]. — Jedoch [den Intensitätsgrad] eines nach 
Eintritt in die Sinnesbahn bis zur Entstehung des „Zurück¬ 
haltens“ nicht mehr vordringenden Objektes nennt man [nur] 
„groß“. Hier nun erfolgt beim Aufhören des Erkennens (Apper¬ 
zeption) der Rückfall in den fortlaufenden Werdeprozeß. Die 
Funktion des Zurückhaltens tritt nicht in Tätigkeit. 
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[Den Intensitätsgrad] eines nach Eintritt in die Sinnes¬ 
bahn bis zum Entstehen des Erkennens nicht mehr vordringen¬ 
den Objektes nennt man „schwach“. Hier nun gibt es, da kein 
Erkennen entstellt, nur zwei oder drei Augenblicke des Bestim¬ 
men s, nach denen der Rückfall in den fortlaufenden Werde¬ 
prozeß erfolgt. 

[Den Intensitätsgrad] eines kurz nach Eintritt in die Sinnes¬ 
bahn wieder verschwindenden, bis zur Entstehung des Bestim- 
mens nicht mehr vordringenden Objektes nennt man „sehr 
schwach“. Hier nun gibt es nur die Vibration im fort¬ 
laufenden Werdeprozeß, ohne daß ein Bewußtseinsentstehungs¬ 
prozeß stattfindet. 

Wie beim Augentor, so verhält es sich auch beim Ohren¬ 
tor, und den übrigen Fünfsinnen-Toren: 

Zurückhalten [als Endstufe], 

Erkennen [ „ „ ], 

Bestimmen [ „ „ ] 

[und das Stadium der] Flüchtigkeit, 
infolge dieser vier Abstufungen ist unter allen Bedingungen 
der Vorgang der zum Objekt gewordenen [Sinnes-] Vorstellung 
als vierfach zu verstehen. 

(4) M'erkspruch. 

Der Wahrnehmungsprozeß enthält 
sieben Bewußtseinsklassen und 
vierzehn Bewußtseinsmomente. 

Vierundfünfzig Bewußtseinsklassen 
können, den Umständen gemäß, 
an den fünf Sinnestoren teilhaben. 

Soweit über die Art und Weise des Wahrnehmungsprozesses 

auf Grund der fünf Sinne. 


III. Teil; 

Der Wahriielnnungsprozess auf Grund des Geistestores. 

(5) A. Die geringeren Apperzeptionsvorgänge. 

Wenn jedoch beim Geistestor ein klares Objekt die Bahn 
[dieses Tores] betritt, dann findet, nach Beendigung der Vibra- 
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tion des Werdeprozesses, der Geisttorwalirnehmung und des 
Erkennens, nachwirkendes „Zurückhalten“ statt. Hierauf 
erfolgt Rückfall in den fortlaufenden Werdeprozeß. 

Wenn aber das Objekt dunkel ist, so erfolgt der Rück¬ 
fall in den fortlaufenden Werdeprozeß nach Beendigung der 
Apperzeption, und die Funktion des Zurückhaltens tritt 
nicht in Tätigkeit. 


( 6 ) Merkspruch. 

Der dreifache Bewußtseinsprozeß 
[geistiger] Wahrnehmung 
enthält zehn Bewußtseinsmomente 
und erstreckt sich auf 
einundvierzig Bewußtseinsklassen. 

So weit der Abschnitt über die geringeren Vorgänge des 
Erkennens. 

(7) B. Der Prozess des meditativen Erkennens. 

Bei Behandlung des meditativen Erkennens gibt es keine 
Unterscheidung zwischen „klar“ und „unklar“. Ebensowenig 
tritt die Funktion des Zurückhaltens in Tätigkeit. Denn hier 
ist eine von den acht mit Wissen verbundenen Klassen des in 
der Sinnenwelt wandelnden Erkennens für drei oder vier auf¬ 
einanderfolgende — als Vorbereitung, Annäherung, Befähigung, 
Angleichung (Anwendung) bezeichnete — Momente entstanden, 
und wenn diese vergehen, so schlägt sich beim vierten oder 
fünften Augenblick diejenige Art des — in den sechsundzwanzig 
Erhabenen und überweltlichen Klassen wirkenden — Erkennens, 
die dem Verhalten des Wahrnehmenden entspricht, zum Prozeß 
des meditativen Erkennens nieder. Hiernach, beim Aufhören 
der vollen Konzentration, erfolgt Rückfall in den fortlaufenden 
Werdeprozeß. 

Hier nun mag nach einem von Freude begleiteten Erkennen, 
von Freude begleitetes konzentratives Erkennen erwartet werden 
und nach einem weder-freud-noch-leidvollem Erkennen: weder- 
freud-noch-leidvolles konzentratives Erkennen. Und wiederum 
folgt nach heilsamem Erkennen: heilsames Erkennen, als auch 
die drei niederen [der vier] Früchte und nach nichtwirkendem 
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Erkennen folgt nichtwirkendes Erkennen, sowie die Frucht 
der Heiligkeit. 


( 8 ) Merkspruch. 

Zweiunddreißig Klassen nach 

freudig-verdienstlichem Bewußtsein (Denken), 

zwölf nach weder-freud-noch-leidvollem; 

nach freudig-nichtwirkendem folgen acht 

und sechs nach weder freud-noch-leidvoll nichtwir- 

Im Bewußtsein des Weltmenschen [kendem. 

wie in dem des Strebenden, 

sowohl im verdienstlichen 

wie im nichtwirkenden, 

durch drei Wurzelursachen bedingten 

Sinnenweltbewußtsein und 

im [völlig] Gierbefreiten (Heiligen) 

erfolgt volle Konzentration. 

Soweit über die Art und Weise des Wahrnehmungspro¬ 
zesses auf Grund des Geistestores. 


IV. Teil: 

( 9 ) Ueher die Gesetzmäßigkeit des Auftretens der 
registrierenden Funktion des Zurückhaltens. 

Wenn ein Objekt unerwünscht ist, so ist es in jedem Fall 
das Ergebnis von [früherem] unheilsamem Wirken, das im 
Fünfsinnenbewußtsein im Aufnehmen, Prüfen und Zurück¬ 
halten zum Ausdruck kommt. Ist ein Objekt erwünscht, so 
ist es das Ergebnis von [früherem] gutem Wirken; wenn es 
aber sehr erwünscht ist, sind die Funktionen des Prüfens 
und Zurückhaltens von Freude begleitet. In diesem Falle 
folgen nach Beendigung des nichtwirkenden von Freude be¬ 
gleiteten Erkennens zurückhaltende, von Freude begleitete 
[Bewußtseins-Momente]. Nach Beendigung des von-weder- 
Freud-noch-Leid-Empfindung begleiteten nichtwirkenden Er¬ 
kennens folgen ebenso begleitete [zurückhaltende Momente]. 

Zeitschrift für Buddhismus 26 
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Nach Beendigung des von Kummer begleiteten Erkennens 
folgen von weder freudiger noch leidiger Empfindung begleitete 
Momente des Zurückhaltens und ebenso begleitetes Zurück¬ 
sinken in die fortlaufenden Werdeprozesse. 

Wenn daher bei einem durch Wiedergeburt freudigen [d. h. 
durch Karma freudig veranlagten] Wesen nach Ablauf eines 
von Kummer begleiteten Erkennens keine zurückhaltenden 
Momente entstehen, dann entsteht stattdessen von weder- 
Freud-noch-Leidempfindung begleitetes Prüfen hinsichtlich der 
von früher her [wahrgenommenen und] aufgespeicherten gering¬ 
fügigen Objekte. Unmittelbar danach erfolgt Rückfall in den 
fortlaufenden Werdeprozeß, sagen die Lehrer; ebenso, daß 
nur beim Aufhören sinnenweltlichen Erkennens, [sodann] für 
in der Sinnenwelt wandelnde Wesen und [endlich] für Sinnen¬ 
weltdinge, die Objekte geworden sind, das Zurückhalten wün¬ 
schenswert sei. 


( 10 ) Me rksp ruck. 

Wenn im Sinnenweltbewußtsein 
Erkennen, Subjekt (Wesen) und Objekt 
im „klaren“ und wirkungsstarken 
(„großen“) Prozeß sich vereinen, 
tritt die Funktion der Zurückhaltens auf. 

Soweit über das Gesetz des Zurückhaltens. 


V. Teil; 

( 11 ) Ueber das Gesetz des Erkennens. 

Was weiterhin die Erkennensakte anbetrifft, so erkennen 
im geringeren Apperzeptionsprozeß die Klassen des sinnen¬ 
weltlichen Erkennens für die Dauer von sieben Momenten oder 
für nur sechs bei schwachem Vorgang; beim Sterben und zu 
anderen Zeiten aber für nur fünf Momente. Beim Erhabenen 
aber benötigte, gelegentlich des Wunders der doppelten Erschei¬ 
nung und ähnlichem, der behende Vorgang seines rückblicken- 
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den Geistes nur vier oder fünf Momente, so sagen sie [die 
Lehrer]. Aber bei eines Anfängers erster Ausübung [der Ver¬ 
senkung] dauern erhabenes und übersinnliches Erkennen immer 
nur für einen Bewußtseinsmoment. Hierauf erfolgt Rückfall 
in den fortlaufenden Werdeprozeß. 

Die vier Entstehungsphasen des Pfadbewußtseins dauern 
jeweils einen Bewußtseinsmoment; hiernach entstehen die 
Fruchtbewußtseinsklassen, deren jede zwei oder drei Momente 
beansprucht. Hierauf erfolgt Rückfall in den fortlaufenden 
Werdeprozeß. 

Zur Zeit des Eintretens in den Zustand der [willentlichen] 
Aufhebung [des Bewußtseins] geht für zwei Augenblicke ein 
Erkennen, nämlich das der vierten Stufe der Nichtformwelt- 
Wahrnehmung, vor sich. Hiernach ist die Aufhebung erreicht. 
Zur Zeit des Wiederheraustretens aus diesem Zustand erfolgt, 
nach dem für einen Moment erscheinenden und wieder ver¬ 
schwindenden Bewußtsein der Frucht der Nichtwiederkehr 
und der Frucht der Heiligkeit, Rückfall in den fortlaufenden 
Werdeprozeß. 

In jedem der Erreichungsprozesse aber, wie auch beim 
Werdestrom, gibt es keine feste Prozeßabgrenzung und mehrere 
[Bewußtseinsmomente] sind möglich. 

(12) Merkspruch. 

Sieben Momente dauern die geringeren Erkennensakte. 

Pfadbewußtsein und höheres Wissen 

werden als einen Augenblick dauernd betrachtet. 

Im übrigen sind auch mehrere Momente 
in diesen Erkennensakten möglich. 

Soweit über das Gesetz des Erkennens. 

VI. Teil: 

(13) jlrten der Individuen. 

Durch zwei Wurzelursachen bedingtes oder wurzelursachen¬ 
freies [Bewußtsein] werden [nur] die Klassen nichtwirkenden 
und meditativen Erkennens erlangt. Ebenso können durch sie 

26 * 
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weder wissensverbundene nachwirkende Klassen in glücklicher 
Daseinsform erlangt werden, noch auch in unglücklicher Exi¬ 
stenz die mit Wissen nicht verbundenen „großen“ nachwirken¬ 
den Klassen. 

Und durch das von drei [heilsamen] Wurzelursachen be¬ 
dingte Bewußtsein des Heiligen wird weder heilsam noch un- 
heilsam wirkendes Erkennen erlangt. Ebenso können Stre¬ 
bende (Jünger des Pfades) und Weltmenschen nichtwirkende 
Klassen des Erkennens nicht erlangen. Mit Irrtum verbundene, 
zweifelserfüllte Klassen des Erkennens werden von Strebenden 
nicht erlangt. Nichtwiederkehrende Individuen aber können 
keine haßerfüllten Klassen des Erkennens erreichen, während 
überweltliche Erkennensakte, den Fähigkeiten entsprechend, 
nur von Edlen (ariyänam) erreicht werden. 

(14) Merhspruch. 

Nichtmehrstrebende erkennen 
in vierundvierzig Klassen, 

Strebende in sechsundfünfzig, 
alle übrigen in vierundfünfzig. 

Soweit über die Einteilung der Individuen. 


VII. Teil: 

(15) Daseinsbereiche. 

Im Bereich der Sinnenwelt werden alle vorhererwähnten 
[Bewußtseinsklassen] auf Grund der Wahrnehmungsprozesse 
den Umständen gemäß erlebt. 

Ebenso im Bereich der Formwelt, mit Ausnahme der haß¬ 
erfüllten Klassen des Erkennens und der zurückhaltenden. 

Ebenso im Bereich der Nichtformwelt, mit Ausnahme der 
ersten Pfadbewußtseinsklasse, des Formweltbewußtseins, des 
ästhetischen und der niederen Nichtformwelt-Wahrnehmungen. 

Unter allen Umständen können Solche, die der empfinden¬ 
den Nervenzellen beraubt sind, nicht Wahrnehmungsprozesse 
auf Grund der Tore entwickeln. 
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Bei nichtempfindenden Wesen hingegen findet keinerlei 
Wahrnehmungsvorgang statt. 

(16) Mcrhspruch. 

Achtzig Klassen sind in der Sinnenwelt 
an Bewußtseins- (Wahrnehmungs-) prozessen, 
den Umständen gemäß, beteiligt; 
vierundsechzig in der Formenwelt, 
achtzehn in der Nichtformwelt. 

Soweit der Abschnitt über die Daseinsbereiche. 

(17) Z us am menfas sung. 

So gehen die Prozesse der sechstorigen Wahrnehmung 
vonstatten, indem sie ihrer Entstehung entsprechend vom 
fortlaufenden Werdeprozeß durchquert, während der Zeit eines 
Lebens fortdauern. 

So endet im A b h i d h a in in a 11 h a - S a n g a h a das 

„Compendium des Wahrnehmungsprozesses“ 
genannte vierte Kapitel. 


Redaktionelle Anmerkung: 

Die bisher hier veröffentlichten Teile des Abhidhammattha-Sangaha 
erscheinen mit einer auf das Ganze bezüglichen Einführung und einem 
Kommentar zum vierten Kapitel versehen in Buchform, als erster der 
zwei das Gesamtwerk umfassenden Bände, im Oskar Schloß Verlag. 
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BÜCHERBESPRECHUNGEN 

Ceylon zur Zeit des Königs Bhuvaneka Bälni und Franz Xavers 1539— 
1552. Quellen zur Geschichte der Portugiesen, sowie der Franziskaner- und 
Jesuitenmission auf Ceylon, im Urtext herausgegeben und erklärt von G. 
Schurhammerund E. A. Vorretzsch. Bd. I, II. XXXIII -{- 726 SS.— 
Verlag der Asia Major, Leipzig 1928. 

Die portugiesische Periode der Geschichte von Ceylon liegt ja nicht 
weit zurück. Sie war aber trotzdem bis vor zwanzig Jahren wenig und jeden¬ 
falls nicht in einer der Wirklichkeit entsprechenden Form bekannt. Man 
stützte sich bei ihrer Schilderung in der Hauptsache auf einheimische Quellen, 
auf die in singhalesischer Sprache geschriebene Räjävali und auf den Ma- 
hävamsa. Allein es unterliegt keinem Zweifel, daß dieses Material durchaus 
einseitig und lückenhaft war. Was im besonderen den Mahävamsa betrifft, 
so ist er zwar in seinen beiden älteren Teilen vom 5. vorchristlichen bis etwa 
zum 13. nachchristlichen Jahrhundert ohne Frage unsere beste Quelle, aber 
die jüngeren Fortsetzungen haben recht beschränkten Wert. 

Eine Wendung in der Historiographie Ceylons trat ein, als in den Jahren 
1908 und 1909 Donald Ferguson als erster in zwei wichtigen Arbeiten in 
ausgiebiger Weise portugiesische Quellen heranzog und aus de Barros und 
de Couto alle auf Ceylon bezüglichen Texte übersetzte und durch Mittei¬ 
lungen aus anderen Schriftwerken ergänzte. Die beiden Aufsätze erschienen 
im Journal der Royal Asiatic Society, Ceylon Brauch Nr. 59 und 60. Der 
Verfasser starb bereits im Jahre 1911. Aber er fand einen vortrefflichen 
Nachfolger in P. E. Pieris, dem wir eine Reihe von wichtigen und glänzend 
geschriebenen Arbeiten über die portugiesische Zeit Ceylons verdanken. 
Pieris ist von singhalesischer Abkunft, und es macht sich das in seinen Publi¬ 
kationen wohl bemerkbar, aber nach meiner Auffassung in einer Weise, die 
nur unsere Achtung verdient. 

Das vorliegende Werk nun ist grundlegend für alle weitere Forschung, 
ein Quellenwerk allerersten Ranges, eine Sammlung von nicht we¬ 
niger als 142 Urkunden aus dem Torrc de Tombo in Lissabon, aus der Ajuda 
Bibliothek und aus dem Archiv der Gesellschaft Jesu. Sie sind gesammelt 
mit außerordentlicher Sorgfalt und Sachkenntnis und durchweg mit er¬ 
klärenden und ergänzenden Anmerkungen versehen. Der Dokumentensamm¬ 
lung geht eine 78 Seiten umfassende Einleitung Schurhammer’s voraus. 
Sie zerfällt in zwei Teile: 1. Die Geschichte Ceylons 1539—1552 nach un¬ 
seren Texten (d. h. nach den im Werk veröffentlichten Dokumenten), und 
2. Die Geschichte Ceylons 1539—1552 in der bisherigen Literatur. Man 
kann ihr das Zeugnis ausstellen, daß sie mit außerordentlicher Gelehrsamkeit 
und mit gründlichster, bis in die kleinsten Einzelheiten sich erstreckender 
Kenntnis der recht umfangreichen Literatur verfaßt ist. Sie wird, zusammen 
mit der Dokumentensammlung selber, die Grundlage aller weiteren Darstel¬ 
lungen der einschlägigen Periode der Geschichte Ceylons bilden müssen, und 
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ich füge hieran den Ausdruck des Dankes, den wir den beiden Herren Ver¬ 
fassern für ihre mühsame, aber hoch wertvolle Arbeit verdanken. 

Wilh. Geiger. 

Djawa, Tijdschrift van het Java-Instituut. Onder Redaction van Prof. 
Dr. A. H. Djajadiningrat, Dr. G. W. J. Drewes, J. Kats, S. Koperberg 
en M. Soeriadiradja. 

Ich mache die der holländischen Sprache mächtigen Leser unserer Zeit¬ 
schrift mit Nachdruck auf die wichtige Publikation des Java-Instituts auf¬ 
merksam, das eine Fülle wertvoller Informationen über Geschichte und 
Kultur der Insel Java, mit der den holländischen Gelehrten eigenen Sorg¬ 
falt und Gründlichkeit verfaßt, enthält. Mir liegen Jahrgang 1927, Nr. 1 
und 1928, Nr. 1, 2 vor. Sie enthalten u. a. wichtige Aufsätze von J. E. 
Jasper überTengger und die Tenggeresen, und von Dr. R. Goris über die 
Religion der Bewohner von Bali. Eine Sonderpublikation, die 1826 ge¬ 
legentlich des ,,4dc Algemeene Congres te Soerabaja“ erschien, enthält eine 
Reihe von Artikeln, die sich im besonderen mit Ostjava und Madoera be¬ 
schäftigen. Im Anschluß möchte ich in Kürze auch das schöne Werk von 
Stutterheim erwähnen „Culturgeschiedenis van Java in Beeid“ mit sei¬ 
nen prächtigen Abbildungen (beispielsweise vom Borobudur und den an¬ 
deren Monumenten buddhistischer oder hinduistischer Kunst). 

Wilh. Geiger. 


Nachträge zum Sanskrit-Wörterbuch in kürzerer Fassung von Otto 
Böhtlingk, bearbeitet von Richard Schmidt. Lieferung 1 bis 7; Han¬ 
nover und Leipzig 1924—2S. 

Das große Sanskrit-Wörterbuch von O. Böhtlingk und R. Roth, das 
in sieben Bänden in den Jahren 1852 bis 1875 erschien, ist ein monumentales 
Werk ohne gleichen, und ist noch heute ein Eckpfeiler der Sanskritphilo¬ 
logie, unentbehrlich für jeden, der auf diesem Gebiete arbeitet. Im An¬ 
schlüsse daran gab Böhtlingk allein 1879—88 ein Sanskrit-Wörterbuch 
in kürzerer Fassung heraus, das eine Reihe von Nachträgen enthält. Da 
beide Werke von der Kaiserl. Russischen Akademie der Wissenschaften 
herausgegeben wurden, werden sie in der Regel als das Große und das 
Kleine Petersburger Wörterbuch (PW. und pw.) bezeichnet. 

Inzwischen ist nun aber freilich unsere Kenntnis der sehr weitschichtigen 
Sanskrit-Literatur mächtig gewachsen. Zahlreiche Werke sind inzwischen 
aus Handschriften neu herausgegebenen oder überhaupt erst entdeckt worden. 
Ich brauche da nur an das Kautaliya zu erinnern, das große Werk über in¬ 
disches Staats- und Wirtschaftsleben, das dem Minister des Königs Candra- 
gupta zugeschrieben wird, der 315 v. Chr. das Reich der Mauryadynastie 
gründete. 

Es ist daher begreiflich, daß die erwähnten Wörterbücher zahlreiche 
Lücken aufwiesen, und wir begrüßen es mit dankbarer Freude, daß wieder 
ein deutscher Gelehrter, Richard Schmidt in Münster i. W., sich der 
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Mühe unterzog, das sprachliche Material, das im PW. und pw. vermißt wird, 
zu sammeln und in einer Form zu veröffentlichen, die sich enger an das jün¬ 
gere der beiden erwähnten Werke anschließt. Schinidt’s Werk, das eine 
Fülle von Ergänzungen und Nachträgen enthält und dem Sanskritphilo¬ 
logen unentbehrlich sein wird, ist jetzt bis zur 7. Lieferung gediehen. Ich 
nehme an, daß noch zwei weitere Lieferugnen zu erwarten sein dürften. 
Lieferung 1 bis 6 wurden von Heinz Lafaire in Hannover veröffentlicht. 
Dann ging der Verlag auf Otto Harrassowitz in Leipzig über. Druck und Aus¬ 
stattung sind ganz hervorragend gut. Daß die Sanskritwörter in Umschrift 
nicht in Devanägari gesetzt sind, wird vielleicht mancher Fachgenosse, wie 
auch der Referent, als einen Schönheisfehler empfinden. Es läßt sich aber 
über die Zweckmäßigkeit wohl streiten, und der sachliche Wert des neuen 
Wörterbuchs wird dadurch jedenfalls nicht beeinträchtigt. 

Wilh. Geiger. 

Forke, Geschichte der alten chinesischen Philosophie. Hamburg, Friede¬ 
richsen. 1927. Mk. 36.—. 

Während wir lange Zeit kaum eine umfassende Darstellung der chine¬ 
sischen Philosophie besaßen, haben wir nun deren drei: die von Zenker, 
von Hackmann und den 1. Band der mir vorliegenden von Forke. Schon 
rein äußerlich dürfte sie dem wissenschaftlichen Bedürfnisse durch ihren 
Umfang am weitesten entgegenkommen. Aber auch all die wissenschaft¬ 
lichen Vorzüge, die wir an Forke schätzen, zeichnen das Werk in reichstem 
Maße aus. Offenbar hat der Verfasser das Werk Hackmanns noch nicht 
gekannt. So haben wir das Vergnügen, zwei Bilder derselben Sache, beide 
von Kennern gezeichnet, zu besitzen. — Der 1. Band umfaßt die Zeit von 
den sogenannten Anfängen bis zum Ende des 3. vorchristlichen Jahrhunderts. 
Das ermöglichte, bei dem großen Umfang, ein Eingehen auf Systembil¬ 
dungen und -abzweigungen, die bisher sehr stiefmütterlich behandelt wurden. 
Doch das ist am Ende nur etwas Äußerliches, wenn auch sehr Willkommenes. 
Ein nicht hoch genug einzuschätzender Vorzug aber liegt in der enormen Fülle 
vonBelegstellen aus den Philosophen, die immer auch im Originaltext mitgeteilt 
sind, sodaß eine Nachprüfung der überaus klaren, von jeder Gezwungenheit 
oder gar „Geistreichheit“ freien Übersetzung bequem möglich ist. Gerade 
die Freiheit von jedem Versuch, europäische Ideen und Gedankengänge 
in Chinesisches hineinzudeuten, was ja heute weithin ein übler Brauch ist, 
macht das Werk so wertvoll. Im Vorwort sagt Forke: ,,Es kam nicht so 
sehr auf eine leichte und elegante Darstellung an; vielmehr wollte er (der 
Verfasser) erst einmal eine solide Grundlage für spätere Forschungen schaffen 
und das Quellenmaterial nur soweit verarbeiten, daß es doch noch als solches 
zu erkennen bleibt.“ Trotz dieses Vorbehalts ist das Werk geradezu schön 
lesbar, trotz des gelehrten Materials sicher auch für den Nicht-Sinologen 
leicht zu erfassen. Kein Philosoph, der sich für den fernen Osten interessiert, 
vor allem kein Religionshistoriker wird an ihm vorübergehen können. Wenn 
man aber sieht, mit welcher Eleganz gerade in jüngster Zeit wieder Buddha, 
Christus und Laotse, chinesische Philosophen und europäische Philosophen in 
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Parallele gestellt worden, so freut man sich vor allem über die grundsätzliche 
Vorsicht und Ehrlichkeit Forkes, der z. B. von dem so dunklen Begriff 
des Wu-wei sagt: ,,So erscheint es mir z. B. durchaus nicht ganz klar, trotz 
zahlreicher dafür beigebrachter Aussprüche der verschiedensten Autoren, 
was sich die Chinesen unter dem Wu-wei, dem Nichthandeln im Staatsleben 
eigentlich gedacht haben.“ Überaus beachtenswert ist auch Forkes Ansicht, 
daß es sich in der chinesischen Philosophie um eine Geistesform handle, 
die dem primitiven Denken näher stehe als dem, was wir heute in Europa 
mit dem Namen Philosophie belegen. Dabei scheint mir die Bezeichnung 
als „primitives“ Denken besser, weil weniger behauptend zu sein, als Hack¬ 
manns, an Cassirer sich anschließender Ausdruck „mythisches“ Denken. 
Hoffentlich trägt Forkes Werk dazu bei, daß die Auffassung des Konfu¬ 
zius, der von einer Seite ein „engbrüstiger Sittenprediger“ genannt, von 
anderer den größten Geistern Europas gleichgestellt wurde, mehr und 
mehr geklärt wird. — Die deutsche Sinologie darf auf Forkes Werk stolz 
sein und mit größter Spannung sieht man der Fortsetzung entgegen. 

A. Attenhofen 


„Buddha und Christus“ von Georg Grimm. Neuer Geist Verlag, Leipzig, 
1928. XII u. 258 S., S°. Preis: 4.50 M. 

Das A und O des vorliegenden Buches — insbesondere des uns an¬ 
gehenden Teiles, der die Lehre des Buddha behandelt — ist der an diesei 
Stelle bereits mehrfach besprochene „Heilige Syllogismus“, der als des Ver¬ 
fassers höchstes Glaubenspostulat in roten Lettern dem Leser entgegen¬ 
leuchtet. Es steht gewiß jedem Menschen frei, irgend etwas zu glauben 
und diesen seinen Glauben vor der Welt zu bekennen und mit den Mitteln 
seiner Vernunft zu begründen. Wir haben alle Achtung davor! Aber Grimm, 
der zweifellos als ein solcher Bekenner hoch einzuschätzen ist, vergreift 
sich in der Art und Methode seines Bekennens zu seinem eigenen Nachteil. 
Anstatt nämlich zuzugeben, daß sein Syllogismus ein Glaubenspostulat 
ist, behauptet er, in ihm die Wahrheit des Buddhismus, bezw. seiner Auf¬ 
fassung desselben, beweisen zu können. Wie leicht bei Grimm das Be - 
weisen ist, zeigt folgende Stelle: „Als ob sich nicht jede richtige Erkenntnis 
nach dem oben S. 26 Ausgeführten beweisen lassen müßte, andernfalls sie 
eben, wie das vorhin behandelte Hirngespinst Dahlkes, bloßer Glaube ist, 
und als ob der Buddha nicht selber sich rühmte, daß sich bei ihm alles be¬ 
weisen lasse: „Sanidänam samano Gotamo dhainmam deseti, no anidänam-^ 
Wohl begründet legt der Asket Gotama die Lehre dar, nicht unbegründet . 
(S.237)Zwischen „begründen“ und „beweisen“ dürfte wohl noch ein kleiner 
Unterschied liegen! Wie verstiegen Grimms Behauptung ist, geht aus des 
Buddha eigenen Worten hervor, wenn er von seiner Lehre sagt, sie sei,»tief¬ 
gründig, schwer zu durchschauen und zu verstehen, bloßem Verstandes¬ 
denken nicht faßbar (avitakkävicära)“(MahävaggaI, 5), also auf demWege 
diskursiven Denkens, d. h. mit logischen Mitteln nicht zu erschöpfen, g e_ 
schweige denn zu beweisen. Aber Wahrheit ist für G. nur ein „logisches 
Produkt“ (S. 224) und, wie es auf obenerwähnter S. 26 heißt, „weil jede 
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Wahrheit im Grunde ein Urteil ist und als solches auf einer Schlußfolgerung, 
einem Syllogismus beruht, deshalb läßt sich auch jede Wahrheit beweisen.“ 
Es ist nur das Merkwürdige, daß die syllogistischen „Beweise“ der größten 
Virtuosen auf dem Gebiet der Logik zu allen Zeiten zu den verschiedensten 
sich widersprechenden Resultaten geführt haben; es gehört also schon ein 
gewaltiger Glaube dazu — sowohl an die Macht der Logik, wie an seine 
eigene Überlegenheit über die bisherigen Stümper von Logikern — um 
dennoch auf diesem Wege unumstößliche Wahrheiten finden und beweisen 
zu wollen. G.’s Glaube beginnt bereits in den Prämissen, und infolge dieses 
uneingestandenen Glaubens ist G. gegen jede andere Auffassung blind 
und ungerecht, denn er vermag nicht einmal einzusehen, daß andere Stand¬ 
punkte auch nur möglich seien. In einem besonderen Anhang werden Dahlke, 
Bohn (allerdings ohne Nennung seines Namens. Ich hatte seine Kritik des 
„Heil. Syllog.“ in meiner letzten Besprechung hier zitiert.) und mir — wie 
jedem, der anders denkt als G. — die Fähigkeit folgerichtigen Denkens 
überhaupt abgesprochen. Das geistige Ringen eines Mannes wie Dahlke 
ist für Grimm nichts als „seichteste Sophistik“, „Spiegelfechterei“, „Don 
Quichotiade“, seine Lehre ein „Hirngespinst“ und Dahlke selbst ein „Hasser 
der Wahrheit“, ein „Anarchist im Denken“! Durch eine so unfaire Art 
des Polemisierens, entzieht sich G. selbst den Anspruch, von denkenden 
Menschen ernst genommen zu werden. — In welcher Weise G. die Torheit 
seiner Kritiker zu demonstrieren sucht, sei nur an wenigen Beispielen dar¬ 
gelegt: 

Ich sagte in der Besprechung von Grimms letzten Werken („Z. f. B.“ 
VII. Jahrg., letztes Heft, S. 340 ff.): »Herr Grimm aber bringt es fertig . . . 
die ganze Jahrtausende alte Tradition des Buddhismus u. d. . . . Gesamt¬ 
heit ihrer heutigen Vertreter in abfälligster Weise zu kritisieren und (nach¬ 
dem er selbst den Buddha kommentiert und „erklärt“ hat) mit den Fragen 
abzutun: „Wozu braucht ihr einen Abhidhamma, wozu einen Nagasena, 
einen Buddhaghosa, wozu alle die anderen Kommentare, wenn ihr das Bud¬ 
dhawort im Original haben könnt? Genügt euch der Buddha nicht?“ 
Diese letzte Frage möchten wir auch an den Verfasser richten«. 

Darauf antwortet Grimm, der große Logiker: „Das ist also genau 
dasselbe, wie wenn ein moderner Katholik die Richtigkeit seines Katholi¬ 
zismus aus seiner Jahrtausende alten Tradition und der . . . Gesamtheit 
ihrer heutigen Vertreter beweist.“ (S. 233) — Es ist mir völlig neu, daß ich 
etwas derartiges beweisen wollte! 

Auf seinen bissigen Erguß über die Theraväda-Interpretation, er¬ 
laubte ich mir zu fragen, „von wem denn der Verfasser eigentlich seine 
Buddha-Weisheit hat, wenn nicht von der so geschmähten Theraväda-Inter¬ 
pretation?“ — Hierauf G.: „Also weil uns die katholische Kirche die Bibel 
überliefert hat, deshalb muß man auch die katholische Auslegung der 
Bibel anerkennen. Und so was nennt sich Wissenschaft!“ (S. 234) — Nein, so 
etwas kann man allerdings nicht Wissenschaft nennen. Solche Schlußfolge¬ 
rungenwürde man selbst in einem Schulaufsatz nicht dulden; aber HerrG. setzt 
sie unbekümmert seinen Lesern vor. Aus keinem Wort meiner Frage geht 
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hervor, G. müsse die Auslegung der Theraväda-Schule anerkennen, 
sondern vielmehr, daß man Männern, die unter Hintansetzung ihrer eigenen 
Persönlichkeit höchstes Geistesgut übermittelt haben, Achtung und Dank 
schuldet (unbeschadet der eigenen geistigen Freiheit in der Auffassung des 
gebotenen). G. sucht die Berechtigung meines Vorwurfs dadurch abzu¬ 
schwächen, daß er die Theravcäda-Interpretation als „Auslegung der Buddha¬ 
worte durch die späteren Mönche“ definiert, also etwas dem eigentlichen 
Buddhismus Fernstehendes, seiner Meinung nach Entartetes. Dabei sind 
aber diese „späteren“ Mönche der drei Konzilien, die frühesten, von denen 
wir etwas Positives wissen, d. h. diejenigen, welche den Kanon zusammen¬ 
stellten und fixierten, jenen Kanon, aus dem G. seinen Original-Buddhis¬ 
mus schöpft, der somit ebenso „spät“ ist wie jene Mönche und nicht im 
Gegensatz zu der von ihnen mitüberlieferten „Interpretation“ stehen kann. 
Fixierung, sei sie nun mündlich oder schriftlich, ist ja selbst schon Inter¬ 
pretation, und wenn man geneigt ist, sie in einem Teil als richtig anzusehen, 
so muß man auch den anderen Teil als zuverlässig betrachten, insbesondere 
wenn zwischen beiden volle Harmonie besteht. G. aber ist, zufolge seiner' 
obigen Auslassung, nicht gewillt, den Abhidhamma als Buddhalehre zu ak¬ 
zeptieren und befolgt somit jene in meiner vorigen Kritik erwähnte Me¬ 
thode, diejenigen Stellen des Kanons, die nicht mit seiner Anschauung über- 
einstimmen, nicht als Buddha-Lehre anzuerkennen. (Ich erwähne dies, 
da mir G. entgegenhält: „Jeder halbwegs gewissenhafte Mensch wird einen 
solchen Vorwurf nicht erheben, ohne ihn zu belegen.“) In Wirklichkeit ist 
aber gerade der Abhidhamma, als ein den Sutten gleichwertiger Ausdruck 
der Buddha-Lehre, für das Verständnis der ersteren von größter Bedeutung, 
wenn nicht geradezu als Fundament zu betrachten, von dem ausgehend die 
Lehrreden redigiert wurden. Wenn man nämlich diese verfolgt, so gewahrt 
man bis in die letzten Details, eine Systematik, die mit derartiger Strenge 
durchgeführt ist, daß man sie nicht auf die freie Redeform zurückführen 
kann. Und der Abhidhamma wiederum enthält in seinen wichtigsten Stücken 
gerade jene allerfeinsten Ideengewebe und geistigen Voraussetzungen, aus 
denen die Reden sich aufbauen. Trotz alledem aber glaubt G. auf „die 
Herren des Abhidhamma“ (wie er spöttisch zu sagen beliebt) herabschauen 
zu dürfen. Ich kann nur wiederholen, was ich bereits voriges Mal sagte. 
„Ebenso wie die vergangenen Jahrtausende und alle Buddhisten Asiens 
von den übrigen ganz zu schweigen — den Buddhismus nach G.’s Meinung 
verkannt haben, ebenso haben sämtliche Gelehrten der Welt — außer Grimm 
— den Buddhismus völlig mißverstanden!“ — Diese Feststellung veranlaßt 
G. zu der witzigen Bemerkung: „Der Herr ist also Demokrat auch in der 
Wissenschaft: es wird einfach abgestimmt. Was die Mehrheit dekretiert, 
das ist wahr !“(S.234)—Was wahr oder nicht wahr ist, das zu beweisen überlasse 
ich Herrn Grimm, der scheinbar nicht merkt oder nicht merken will, wovon 
die Rede ist. Ich habe mir erlaubt, eine einfache Tatsache, ohne Einmischung 
meiner persönlichen Meinung, festzustellen, um die Bescheidenheit des Ver¬ 
fassers in das gebührende Licht zu setzen und um ihn daran zu erinnern, 
daß unter der ganzen übrigen Menschheit, soweit sie sich mit diesen Problemen 
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befaßt hat, doch immerhin Einige (auf die Masse kommt es hier selbst¬ 
verständlich nicht an) von ihm gleicher geistiger Kraft existiert haben 
oder existieren, deren Auffassungen mindestens ebensoviel Berechtigung haben 
wie seine eigene. Das sonderbarste aber ist, daßG. selbst die mir vorgeworfene 
,»Demokratie“ so weit treibt, daß er sogar seinen dreimal geheiligten Syllo¬ 
gismus (Arme Menschheit, deren Seelenheil von einem armseligen Syllo¬ 
gismus abhängt!) auf einen Gemeinplatz, eine Jedermanns-»Wahrheit 1 
gründet. Weil der Durchschnittsmensch sein Ich für die wichtigste Tat¬ 
sache und absoluteste Wirklichkeit hält, deshalb ist es für G. erwiesen, 
daß es ein solches an sich gibt, und zur Begründung dieses seines Glaubens, 
den er uns in den Prämissen seines Syllog. vorsetzt, sagt er auf S. 237: „das 
Wort „Ich“ wird, wie auch das Wort „Wesen“, in dem Sinne genommen, 
in dem es jeder Mensch, schlechterdings jeder, als die selbstverständlichste 
Sache von der Welt nimmt.“ Daß sich die Sonne um die Erde drehe, wurde 
auch einmal, als die selbstverständlichste Sache von der Welt genommen 
und zwar mit mindestens ebensoviel Recht wie das „Ich“ des Menschen. 
Und so, wie man trotz besserer Erkenntnis, vom Auf- und Niedergehen 
der Sonne spricht, so sagt der Buddha in Samyutta-Nikäya, Sutta 25: 
„Der Vollendete. . . darf wohl sagen: ich sage (oder) mir sagt man.“ 
Aber er fügt ausdrücklich hinzu: „Die Sprechweise in der Welt ken¬ 
nend, der Kundige, redet er so nur im Gespräch.“ — Hier scheiden sich 
eben zwei Geisteswelten: die des Buddha, welcher der Sprechweise der Welt 
den ihr zukommenden Platz im praktischen Leben zuweist — und die eines 
Grimm, der aus solcher Sprechweise ein philosophisches Axiom macht und 
gerade entgegen Platons Wort, das er mir entgegenhält, mit der „Masse“ 
philosophiert. Daß dieses solcherweise vorausgesetzte „Ich“, dieses unser 
„Wesen“, dieses unser „Kernhaftes“ auf syllogistischcm Wege als trans¬ 
zendent bewiesen werden kann, haben wir Herrn Grimm nie bestritten 
und bedeutet ebensoviel, wie wenn jemand aus dem Satz „es regnet“, nach¬ 
dem er bewiesen hat, daß dieses „es“ nirgends in der Welt zu finden sei, 
den Schluß zieht, „es“ sei transzendent. Das mag logisch ebenso richtig 
sein wie G’s Syllogismus und würde praktisch ebensoviel wert sein. — Worauf 
es dem Buddha ankommt, ist und bleibt das eine: den Ich-Dünkel und die 
Ich-Sucht des Menschen zu überwinden und nicht, über Möglichkeit oder 
Nichtmöglichkeit eines „Ich an sich“ zu disputieren. Überlassen wir das 
also Herrn Grimm! E. L. Hoff mann. 

M. P.-Verneuil: L’Art ä Java. Les Temples de la Periode Classique 
Indojavanaise. Tjandi Kalasan, Tjandi Mcndout, Boroboudour, Tjandi 
Prambanam. G. van Oest, Paris und Brüssel 1927. 90 S. und 96 Tafeln 
in Lichtdruck. 

Dem starken unmittelbaren Reiz der javanischen Kunst kann sich 
niemand entziehen; und da sind es wieder die Werke aus Mittel¬ 
java, entstanden in der Zeit vom VIII.—X. Jahrhundert, die durch 
die ursprüngliche Frische der Naturbeobachtung, den Wohllaut der Formen, 
durch das feine Empfinden für die Schönheit des menschlichen Körpers , 
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durch den Reichtum der dekorativen Phantasie und nicht zuletzt durch die 
milde Religiosität besonders rasch den Weg zum Herzen finden. 

Die Arbeiten Kroms, Vogels, Withs und Stutterheims haben weite 
Kreise mit dieser Kunst bekannt gemacht, jetzt liegt ein neues Werk vor, 
das M. P.-Verneui! zum Verfasser hat. Es kann jedem, der sich mit den 
Anfängen der javanischen Kunst befassen will, aufs angelegentlichste emp¬ 
fohlen werden. Der Autor ist einer der wenigen, die Probleme zu sehen 
und sie zu lösen imstande sind, die Art, wie er in dem allgemeinen Kapitel 
über ,,Architektur und Plastik“ an die Dinge herantritt und sich damit 
auseinandersetzt, verdient alle Anerkennung. Die Sprache ist klar, ein¬ 
dringlich, der Ausdruck treffend, nirgends findet sich das überspannte und 
unkontrollierbare Pathos, das so viele glauben anschlagen zu müssen, wenn 
sie über Indisches schreiben oder was damit zusammenhängt. 

Diesem Abschnitt gehen zwei Kapitel über Brahmanismus und Hinduis¬ 
mus und ein Abriß über die Geschichte Javas voran, es folgen die Abhand¬ 
lungen über die Anlagen des Tjandi Kalsan, Tjandi Mendut und den Boro- 
budur, Werke buddhistischen Charakters, zum Schlüsse wird der sivaitische 
Tempelkomplex von Prambanan beschrieben, wobei sich Exaktheit und 
Anschaulichkeit glücklich verbinden. L. Bachhofer. 

A. & Y. Gotlard, I. Hackin: Les Antiquites Bouddhiques de Bamiyan. 
Memoires de Ia Delegation Frangaise eil Afghanistan, Tome II. G. van Oest, 
Paris 1928. 

Seit dem Jahre 1922 haben französische Gelehrte die archäologische 
Arbeit in Afghanistan übernommen. Der vorliegende Band übermittelt 
der Wissenschaft die ersten Ergebnisse. Wie in Frankreich üblich, ist er 
das Werk einer kameradschaftlichen Zusammenarbeit mehrerer Forscher. 
In der Einleitung gibt Senart eine Schilderung der Arbeitsschwierigkeiten 
und einen Hinweis auf die Bedeutung der Denkmäler für die Kenntnis in¬ 
discher, zentralasiatischer und sassanidisch-iranischer Knnst. Pelliot über¬ 
setzt im Anhang die auf Bämiyän bezüglichen altchinesischen Texte. Be 
sonders interessant ist die Übertragung eines in Tun huang gefundenen 
Bruchstücks der Reise des koreanischen Mönchs Houei tch’ao (8. J a * ir 
hundert). Das Bildmaterial ergänzen unbekannte Aufnahmen Pelliots aus 
Kizil. Schließlich findet man auch die älteren Reiseberichte, vor allem ie 
englischen sorgfältig zusammengetragen. Im Literaturverzeichnis^ feh ^ 
lediglich der Hinweis auf das Werk von Niedermeyer & Diez „Afghanistan 
(Leipzig 1924), in dem auf Tafel 215—219 die Buddhafiguren von Bämiyan 
abgebildet sind. Den wissenschaftlich überaus vollständigen Bericht, te 
feinfühlige künstlerische Würdigung und die reiche Inbeziehungsetzung nu 
Nachbargebieten hat man wohl Hackin, die sorgfältige Beschreibung, ie 
prächtigen, zum Teil farbig kopierten Malereien und die Grundrisse ein 
Ehepaar Godard zu verdanken. Was an Plastik und Malerei zwischen en 
Anfängen der buddhistischen Kunst und dein islamischen Einfall, a so 
zwischen dem 1. und 7. Jahrhundert auf dem Weg der Pilger und I< arawanen 
geschaffen werden konnte, ist für das Verständnis der viel besprochenen 
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Kunst des Turkestan unentbehrlich. Wie dort handelt es sich um ein Ver¬ 
zahnungsgebiet, von dem der Text treffend bemerkt, daß die Typen indisch, 
der Schmuck iranisch, die Mache chinesisch seien. Bei den französischen 
Gelehrten werden die Akzente übrigens ohne Übertreibung des westlichen 
Elements gerecht verteilt. Die Verwandtschaft mit den chinesischen Höhlen 
von Ytin kang und Long men stellt man fest, ohne den künstlerischen Eigen¬ 
wert der chinesischen Schöpfungen herabzumindern. Daß die Erforschung 
der alten Malerei in Afghanistan noch kaum begonnen hat, betonen die 
Autoren ausdrücklich. Für die Veröffentlichung der sassanidischen Fresken 
zwischen Kabul und Balkh wird man besonders zu danken haben. Die 
Steinarchitektur der Grottensysteme von Bämiyän zeigt in den sog. Laternen¬ 
decken Nachahmung der ältesten Ziegel- und Holzbauweise Innerasiens. 
Diese Verstrebungen wie die teilweise in Stuck ausgeführten Lambrequins 
ergänzen jene innerasiatische Reihe, die zuerst Strzygowski im Gegensatz 
zu Le Coq („Bilderatlas der Kunst und Kulturgcschichse Mittelasiens“ Berlin 
1925, Seite 31) auf die älteste Nomadenkultur des Altai-Iran-Gebietes zu¬ 
rückgeführt hat (Vcrgl. Strzygowski „Le Lambrequin“ in Revue des Arts 
Asiatiques III, 2). Die Tafeln beginnen wie bei der Montimentalpublikation 
Le Coq’s mit prachtvollen Landschaftsaufnahmen. Dann kommen die 
stark beschädigten Buddha-Kolosse, die schon der chinesische Pilger Hiuan 
tsang beschrieben hat. Daran schließen sich die Fresken an, soweit sie er¬ 
forscht werden konnten. Sie entstammen dem 3. bis 5. Jahrhundert, sind 
also abgesehen von Miran früher als alles Turkestanische. Dank der fran¬ 
zösischen Arbeit läßt sich nun die künstlerische Schichtung der frühesten 
buddhistischen Malerei zwischen den verloren gegangenen Gandhara-Fresken, 
Adjanta und Turfan festlegen. Das vorliegende Werk genügt in seinem 
technischen Gewände wie in der wissenschaftlichen Leistung den höchsten 
Ansprüchen. Alfred Salmony. 

Note on Prof. Stclierbatsky’s „Conception of Buddhism“. By L. Wallace. 

I feel that Prof. Stcherbatsky’s analysis will bear reconsideration, 
cspecially as regards its treatment of the Buddhist vocabulary, for he 
seems, as it were, to liave transposed into a wrong „key“. Although 
later on in his book he often reaches what I would venture to call a niuch 
more correct judgment, he seems, for some reason, to be uninfluenced by 
it to change his earlier point of view. 

The question of „key“ can, perhaps, be most easily suggested by looking 
at a passage on page 10. in which he writes “All tliese varieties of conscious- 
ness exist only in the ordinary plane of existence (Käma-Dhätu). In higher 
worlds (Rüpa-Dhätu) sense consciousness gradually disappears, in the 
immaterial worlds (Arüpa-Dhätu) only nonsensuous consciousness is left”. 
This statement obscures the fact that the subjectis from the Buddhist point 
of view psychological not physical, i. e. “human” not “cosmic”. The three 
“worlds” must liere be called Sub-consciousness, Consciousness, and Supra- 
consciousness, and in none of them do all the modes “exist”; (speaking very 
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metaphysically tliey all “insist” in the Arüpa). He has also rather over- 
Iookecl the word Dhätu, which we will consider later. 

I-Iaving tlius suggested the needed change of key we will turn back and 
look at the general Situation from rather a different point of view, and 
tlien reconsider the categories of elements adding a few equations with other 
Systems which seem to throw light on the subject. In this it must be born 
in mind that considerable care is needed for a reason which is very funda¬ 
mental to the matter. The “geography” of most Systems is one based on 
“planes”, “vehicles”, and “bodies” in which such and such events occur. 
From the Buddhist point of view it is the events, i. e. type of santana, 
which is the object of interest and which determins the “plane”. In fact 
if the “plane” System is the “negative” the Buddhist System is the “posi¬ 
tive” printed from it, or vice versa. 

To understand the Buddhist System — and to a great extent this applies 
to all the old Systems — it is necessary to remember that it is quite non — 
“material” and highly metaphysical — for want of a better word — and 
any attempt to solve difficulties by Iooking for childish explanations is 
futile. Metaphysical is a bad word, for in these days it implies a merelv 
intellectual interest, whereas in the old schools were “religious” to an extent 
which we can now hardly realise, and the questions discussed are real al- 
chemical details of practical importance in the search for Vidya, as practical 
as the theory of a Chemical reaction discussed by the Royal Society. 

Coming more to detail, the inain difficulty in understanding the old 
Systems of philosophy lies in the very vague meanings which we attach to 
the fundamental words Ego, Soul, etc. which makes the majority of trans- 
fations almost useless for philosophical purposes. On page 25. the text 
‘‘All dharmas are anätman” is discussed. In this connection anätman is 
“not-self” only in the “Tat tvain asi sense” of Ätinan seif. Hence though 
it is true to say that Sattva, Ätinan, Jiva, Pudgala are interchangeable 
they are not at all identical, and are only interchangeable as being the different 
hypostases of Sat on the different planes. So it is very extravagant of words 
and also very inisleading to assuine that soul, ego, seif, individual, living 
being, conscious agent are interchangeable terms applicable to any and all 
of the four. With the possible exception of ego and seif in some modern 
metaphysical Systems they all convey far too diffuse a meaning, being apph- 
cable to the santana of cause and effect, while the Sat, and mutatis mutandis 
the others, is the one infinitessimal point of equilibrium at each moment 
in the santana. The discussion between the schools is only as to whether 
this point is to be more truly and usefully regarded as the permanent nucleus, 
or thread, which persists through time (and not-time), or as the ever changing 
“centre of gravity” resulting from the ever acting dharmas. Hence this 
inain point of difference is so small a detail when placed or the modern scheme 
that it is in danger of being inissed. 

Here I may, perhaps, make a short remark on that most profound sub¬ 
ject, the nature of Ätman, especially in connection with the translation of 


400 


Bücherbesprech ungen 


thc word into English, for the routine use of “Seif” obscures, I think, many 
points in Eastern philosophy. The Mandukya-Upanishad says: — “Ätman 
is Brahinan, this Ätman has four padas”, which suggests tliat, in the language 
of the Athanasian creed, none is greater or less than another, however 
different the modes may be. 

Now, since Brahman is — without quibble — tlie One and AU, besides 
which, (as we must say in English) Naught is, — though It is really the 
natight as well — Ätman when “unqualificd”, is, clearly, not only the Seif 
but also the Not-self, and Iikewise the relation between tliem, as also the 
condition before Seif and Not-self (to use the habitual antinomy) have 
separated. And Seif is really applicable to one of the “qualified” modes 
or padas. I would suggest tliat the unqualificd mode should be called the 
“Same”. 

I fancy that on the Buddhist scheine which we are considering they 
are represented by the Bähya post, the Adhyätma post, the Santäna, and, 
perhaps, the three Asamskrita dharmas. This I shall return to taler. 

*«* t 
•r 

Although in the later pages Prof. Stcherbatsky approaches more and 
more closely to the view which I am suggesting, so closely, in fact, that it 
can hardly fail to be puzzling to anyone who has taken the first part of 
the boolc too seriously, yet I think he never rcaches it. On page 15. he writes 
(—the italics are inine): — “The subjective part of mind, or mind viewed 
as a rcccptive faculty, is represented by one element called, indiscriminately, 
citta, vijnäna, or manas.” This is obviously untrue and very misleading, 
and when we come to page 102—103 and find: “These teil elements are 
purely mental (mano bhümikü cva), they are never associated witli any of 
the five varieties of sensuous consciousness (na panca-vi\näim-küyiküh)” 
it is extraordinary that he can have let the former passage stand. Again 
on page 64. he repeats the statement as to the identity of consciousness, 
mind and intellect, which I assume refers to the same things as he does not 
give any fresli Sanskrit, and then, after rather einphasising the point, proceeds 
on the next page “One or other of these synonymous terms is used with 
preference in certain contexts”. And this is the real clue! for they are not 
synonymous. 

But even so I do not think that manas=mental, nor vijiiäna = sensuous. 
Manas is the highest mind which only passes judgment, (as he says on p. 
100.) wliile vijnäna is the discriminating mind, and citta (in which I strongly 
suspect a word-play on cita, as is so very common), contains the 10 ele¬ 
ments; (p. 100.) vedanii, contact, (cf. English ived ); Sainii 15, reception of 
Stimulus; cctanä anima, jcvEv^ia, im-conscious, reflex, action; spar^a (as he 
says) first contact between object, sense — organ, and consciousness; chanda, 
(with a possible play on khandha) psyche, (= animus), prajüä, (gnosis) 
contact with manas (mens, roi3g.); manasikära, “Human” consciousness, 
not that of mere animal man; adhimoksa (spirtus, JJvavfia aytov, anima 
mundi), the reduction of the 5 senses to tlieir basis in Guna; (älambanasya 
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gunato’vadharanam); samädld (deus) not concentration in our “mental” 
use of the word but the supraconscious act by which all the elements of 
citta centred in one place move orderly beneath, {yena ciuam prabandhcna 
ckaträlambane vartatc). 

There is all through the book a lack of what can only be called the 
sense of “comparative materiality” of the various ideas. Thus on page 63. 
he notes a resemblance between purusa and vijnäna. But quite apart froin 
the question of how they are related “by planes“, purusa ahvays, in how- 
ever small Ta degree, carries some Suggestion of person, say “thing”, while 
vijnäna is a mctliod, state or condition. 

There are practically no Synonyms in the philosophy and mythology 
of the ancients. This is a most important point, and most necessary to be 
insisted on in these days when our scheine is constructed in order to relate 
externals, leaving the internals more or less fluid and forcing them to take 
such form and name as circumstances seem to demand from time to time. 
The only discussion of modern times which in any degree resembled tliosc 
between the old schools of thought, down to the days of Plato, was the 
“Filioque” controversy, which, though I am no theologian, was clearly on 
the old subject of Sat and Ätman, Visnu and Purusa, Ra and Osiris, and 
more remotely, the two Brahmas. 

It is not 'improbable that while dharma is anätman, dravya is asat. 
With an exception to be noted later they are to be related with tattva and 
not with guna. In fact the totality of dravya is probably Prakrti, and the 
Buddhist System an analysis of the methods (äyatana) of the working of 
Prakrti on which the Bhagavadgitä so insists. This, I think, explains to a 
great extent the Statement of Buddha “sarvästi means that the äyatanas 
exist”: they are “cosmic” not “human”. The whole method of escape is 
confined to closing the door through which (not “consciousness”, p- 8., 
but) the efficient causes of consciousness, i. e., the Stimuli which will become 
sensedata and produce the troubled santäna enter. Even this statement 
is far too crude as we shall see later. 

The subject of the dharmas is a very difficult one largely because of 
our mistaken ideas as to the area over which they are to be distributed. 
Thus the elements of citta which I liave already noticed rather out of place, 
are actually those of citta mahäbhümika , which adjective he has somewhat 
evaded, though in the case of the / mgala and klcga mahäbhümika (p- 101*) 
he has recognised it indirectly in the wordUniversally. Mahäbhümika ineans 
that they are on the “big scale”, that of the whole kingdom, it might be 
the cosmic scale, or the universe scale, or the world scale; on general consider- 
ations the latter seems probable, and this is supported by the connotations 
of Bhümi. Hence these Cittas contain all the ränge of consciousness from 


man to (?) stane. 

Hence in all these categories the underlying scheine, is not one whic i 
is measured by the waking consciousness of “normal man” but one on which 
such consciousness can be hung in its true place. On page 96. Division • 
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contains samskrita and asamskrita, related and unrelated, or as we now 
say, Ab—solute: inanifestation and Deity. The three absolute depend on 
the gunas, and represent in modern languagc the ineffable cause of the three 
Persons of the Trinity. Hence this Division States the total “items” for 
consideration. Division II. describes them. Division III. notes their rcsults. 
Diihhha unrest, caused by “income of revenuc”, (samudaya), and nirodha, 
peace, reached by “rclinquishment of revenue”, ( nuirga mrig.). Division IV. 
Starts a fresh point of view, and details the sources of income. V. describes 
the forms whicli the income takes, and VI the kind of man vvho has to deal 
vvith it. 

Perhaps this is the least diffictilt point from whicli to start. On page 5. 
the area over whicli the Skandhas have to be distributed is I think under- 
estimated. Speaking in non—Buddhistic “bodies” Rüpa is anatomical body, 
Vedanä, physiological body, Samjna, psychic body. Buddhistically these 
represent Stimuli, vital processes, and their conflux to form sense—data, 
while Samskära is the methods and liabits of inind and body, heredity, 
instincts, etc., and Vijnäna is (?conscious) discrimination. 

But though in this context Rüpa means anatomical body it does not 
mean matter. Rüpa is “form”, and its charactcristic, sapratighatva, is not 
“impermiability” but incongruence with otlier forms, (as I see Kumaralabha 
is quoted as saying, in the note on page 11.) and so it can takc its place 
on any “plane” whether “material” or “mental”. Hence the dcfinition 
rüpyati iti rüpam sliould be translated Form is what delimits. In this Con¬ 
nection I may suggest that Näma sliould, probably, be translated “shape” 
(cf. schaffen), i. e. what “defines or determins”, being the inner precursor 
of Rüpa. This explains why (p. 16.) rüpa Stands above käma (mass—im- 
pressions). 

Perhaps, though the subject really comes later, this is the place to draw 
the distinction between Samskara and Karma. Karma is in modern language 
“reaction”, whicli is equal to action, and becomes personal fate, the return- 
blow from “outside” for whicli we may have to wait long. It is an “external” 
thing, and is, in a general way, confined to the plane of origin. Samskara, 
on the otlier hand, is an “internal” thing, the result of evolution, and re- 
presents the mechanism with whicli we deal with the “world” and eventually 
pass it up to Manas for judgment. Personal fate is not to be identified with 
human fate, to whicli it is only an added complication. Taken together 
they may, speaking broadly, be equated with Atropos, while Samskära is 
Clotho, and Santana Lachesis. 

This brings us, by the way, to the other bone contention between the 
schools, namely, phenomenal time. Clearly the three Fates are the personi- 
fication of this, and the condition is probably dependent on guna, since all 
“tlirees” generally have guna for origin. Further, good cause has I think 
been shown (*) on other grounds for this equation. Remembering this and 


*) Cosmic Anatpmy by M. B. Oxon- (Watkins) /. Brit. Mus: Cat: 
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also that tlie three Worlds of Brahma, Vishnu, and Shiva have this same 
origin in the gttnas, we are clearly in the presencc of a very complicated 
Problem and one not to be disposed of lightly. 

Coming to the Äyatanas we reach a very difficult subject, though the 
idea of triplicity which has been suggested above is helpfull. The pairs are, 
as Prof. Stcherbatsky points out, the door posts of the gate, and it is through 
the gate and not from post to post that the entrance is made. Looked at 
schcmatically, and on the big scale, the whole “adhyätma post” represents 
the samskära of the Great, Being.) The Bähya post is His fatc and karma, 
and whcn these door posts clasli together they strike a spark. Looked at 
as a passage of energy from post to post it is a “cosmic”, i. e. “physical” 
happening by which He is settling his account v/ith cosmos in the worlds 
of manifestatioii. But the effect of the spark passes, as it were, at right 
angles betwcen the posts and produce that streani in which we all live and 
niove and liave our being. Hence it is that the äyatanas are “real”, and 
hencc also that dharma is Prajapati or Yama, as you please to arrange the 
circumstances. 

Mutatis inutandis the same story is repeated in the case of Dhätu. But 
here the hammer and anvil are “particles” in the great Santäna, and hence 
not “real” in the sense in which the Äyatanas are, they are “ores in the 
vein”. Tiie result of this clash is Vijnäna instead of Indrya. Tliis picture 
of evcnts is applicable under all the varying circumstances. (? dahtu al¬ 
most = datum.) 

V . V 

This condition of two things between which there is a mediant which 
can be viewed either as cause or effect, is a most important conception in 
all ancient philosophics and far too Iittle regarded in all modern ones, which 
are, in fact, almost debarred from doing so by reason of the “watertight” 
compartincnts which now separate the various branches of philosophy. 
When once it is realised many difficulties disappear. It is embodied in the 
far rcaching word Iaksana, which is both the cause of the meeting ( lanna ), 
and also the outcome orsign of it; both cause and effect, as viewed. Hence 
it is to be very closely related to ratio and Xoyog, in all their huge ränge 
of metaphysical connotations. cf. Lachesis. The same idea is contained ln 
all the “sam—” words. Samyoga (p. 40.) is, as it were, the “soul” of this 
embodiment, the tertium quid by which incominensurable things can be 
related — as, for example, a hand which cannot touch a thought, — after 
which physics is at present searching in the void between matter and aether. 
Schematically it represents the relation between two unrelatables which 
resides in their common origin and not in their rüpa. Thus, using the words 
which we have to hand, ad hoc, two vijnänas which are unrelated by rüpa 
may be related by a common cause in indrya, and must be related by a 


08463. de. 48. from which some of the equatioris with other Systems ou 
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common cause in sattya. This is an inexliaustable matter for thought. 
Tims (p. 41.)» concerning the different views lield by the Sarvästivädins 
and Sautranikas on the subject of the primary or secondary place to be 
given to the Four and the ksana respectively, the latter held the rational 
view that the centre dominated the four ,while for the former the ccntre 
was a far more subtle thing since it only existed by reasoir of the sanuipti 
of the four, wherein they are “dissolved”, and, as the Vedäntins hold, (cf. 
note), through the Nothing that remains we perceive Brahma the All. Hence 
ICrijä-parisamäpti-laksaiia eso nah ksanah will mean. Wheil cause and 
effect (or past and present) embrace, this is the Event. So we are very 
near the “Filioque” question again. 

Turning back to the paragraph pages 39—40, the Sarvästivädins clearly 
riiust have recognised the basal philosophy of the Sähkhyas for if this para¬ 
graph is altered äccordingly the result is very intelligible. The Four are’the 
underlying cause of all form called in the Puränas the four primitive condi- 
tions of Vishnu. They do not “affect every elemcnt” but create at eacli 
moment the samskrta laksanäni wllicll arc the dharmah (svalaksana dharanad 
dharmah). These are manifested elemcnts it is true, but as we have seen 
samskrta does not mean manifested, but correlated by a common cause. 
Unaffected by the Four are only the three asamskrta, which depend on Guna. 
So tliese samskrta laksanäni, wllicll (p. 106.) are räpa-citta vi-prayukta, 
are, schematically, the samskära of Vishnu. The term samskrta is therefore, 
apparently, not synonymous with ksanika in any way, and their imperman- 
nence is of a different Order. The Four were held (p. 40.) to be dravyatah , 
and dravya (p. 26.) is vidyämanam which, I wottld suggest, may mean “build- 
ing, or the ineasure of, Vidyä”. 

It seems, onthewhole, pretty clear that there are few, if any, Synonyms 
to be found. But when it comes to translating the terms into English their 
meanings are often many and various. Of this Dharma is a well known 
example. In one sense it is an element, item, or unit, on any “plane”, except (?) 
the physical. Hence I think that Prof. Stcherbatsky is right in regarding it 
as more of the nature of force than matter. But when we come to a Dharma 
there is, I feel, rather a subtle distinction to be made. On page 26. Dharma 
is said to be sva-lahsana , which he translates “liaving an essense of its own”, 
I would suggest that a better translation would be ”having a characteristic 
of its own” while the essence is always the same — that is a recognisable 
entity. Just so, at any rate speaking roughly, one point in a curve is not 
differentiable from another exccpt by some characteristic such as its tangent. 
This is born out by thefact that theequivalent definition is applied to Dravya. 
(note p. 26.). We have seen that the Äyatanas are to be regarded as the 
Samskära and Karma of the Great Being and the sparks when they clasli 
are Ksana/is in His lifo history, while at the same time they become the Law 
of the total oxistcnce of all the lesser Iives which, like our bloodcorpuscles, 
inhabitthatstream. Hence the Dharmas, as infinitessimala, are “practical” 
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subdivisions of these Iaws, or forces, while the Dharma of man is the Right 
Way of integrating thein so that they shall produce ganta . 

As regards the catcgories, they, are all arranged on one type, and exactly 
what shall be included under eacli heading depends on circumstances. Tims 
in the case noted in the note on page 6. Vedanä and Sanjftä are ommitted 
because they are included in Rüpa. 

Having got thus far many of the difficulties disappear almost by thein 
selves. Thcre is no morality or immorality in Dharma, except causally, 
and mans immorality is in not producing the right “integrations”. IClcga 
(p. 35.) is no “moral defilement”, in its primitive form it is the effect of 
Tamas acting on Sattva and so producing Avidyä, Original Sin, the Fall of 
Adam. Avijnüpti is not moral character but that yaQaxzi'jQ which makes 
a man himself not someone eise, and whether it is to be classed with rüpa 
or not (p. 7.) depends on the writers vievvs as to the influence which 6K> { ua 
and jrvs v t ucc exert on ywy/j and ?.oyog- Hencethedefinition (p. 16.) vijnänam 
prativijnaptih, would mean “discrimination counters characterlessness”, i. e. 
by attention small differcnces are observed ( :;: ). Also on page 33. only in 
the most Levitical sense is saniskära vigesa “physical tidyness”, and the same 
applics to the other three, but means making clean the insides and outsides 
of all the “cups and platters” or, speaking more Buddhistically, caring that 
all tlieir contents shall be clean. See too the old translation of Avidyä — 
Ignorance — gives rather a mistaken and “external” idea. The emphasis 
is really on the privative particle ,and the equivalent is ’ayvcoöLCt, without 
knowlege of the Sat within. So too our extreem reverence for Intellect and 
all that it shovvs us has made the modern conception of Nirvana almost 
comic. It is a “suppressed state, where all life is extinct“, whereas it is 
really the removal of the privative particle froin Avidyä, and the return 
to Sat. “And God took him”, as our Bible says in a rather similar one. 
It is entirely gratuitous to assume the (metaphysically) very restricted view 
that the Sat has no wider interests than to extract Itself froin a sat and 
perish in the accomplishment. It is as though the cells of our body, chattering 
together, were to coinmiserate us as lost for ever when we retire into our 
higher mind to think. 

I must, finally, offer Prof. Stcherbatsky my most sincere thanks for 
having given me a glimpse of the Buddhist System for the first time. 

Ernst L. Hoffmann „Rhythmische Aphorismen“. 72 S. 8°. Preis (kart.) 
3.— Mk., illustrierte Liebhaberausg. 5.— Mk. 

„Gedanken und Gesichte“. 76 S. (mit 7 Tafeln). 8°. Preis: 4.— Mk. 

Beide Bände im Pandora-Verlag, Dresden, 1927/28. 

Die vorliegenden zwei Bände, die in etwa Jahresfrist einander folgten, 
zeigen den uns wohlvertrauten Verfasser als Bekenner und geistigen Ver- 


*) cf. (p. 51.) pratisankhyü nirodha = cessationly countering multiplicity. 
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wirklicher dessen, was uns aus seinen buddhologisclien Arbeiten in objektiv 
wissenschaftlicher Form entgegentritt. Während die ,,Rhythmischen Apho¬ 
rismen“, entsprechend der Prägnanz ihrer Ausdrucksweise, mehr im Ge¬ 
biet abstrakter Ideen verweilen, bewegen sich die Dichtungen der zweiten 
Sammlung (,,Gedanken und Gesichte“) vorwiegend in der bildhaften Dar¬ 
stellung von Erlebnissen, in denen sich tiefste Erkenntnisse enthüllen. Wir 
steigen mit dem Dichter hinab in das Labyrinth der menschlichen Seele, 
begleiten ihn in himmclstürmenden Schaumigen, schwingen mit ihm in 
verklärter Ruhe aus. Die Wirkung des Orients, unter dessen Sonne die 
Dichtungen entstanden, spiegeln sich auch im Milieu mancher Stücke wieder, 
in denen in wenigen Sätzen die ganze Stimmung jener fremden Welt wieder¬ 
gegeben wird. Die Sprache ist schlicht, fern allen üsthetisierenden Absichten, 
ganz dem Gegenstand hingegeben und oft fast in knappe Prosa übergehend. 
Die aus meditativen Erlebnissen hervorgegangenen und mit dem Text eng 
verbundenen abstrakten Bilder zeichnen sich durch ebensolche Strenge und 
Klarheit des Aufbaues aus. Auch für solche, denen abstrakte Kunst noch 
fremd ist, wird hier durch den Zusammenklang von Bildkunst und Dichtung 
der Weg zum Verständnis erschlossen. — Die geschmackvolle Ausstattung 
entspricht dem Niveau des Inhalts. Wir können die beiden Bändchen aufs 
wärmste empfehlen. Dr. S. 

Carl Vogel „Sri" Rämakrisclina, ein Prophet des neu erwachenden 
Indien“. Rieh. Hummel Verlag, Leipzig, 1927. — 201 S., 80°. Preis: kart. 
2.— Mk. 

Unsere Zeit ist so mit Sensationen übersättigt, daß ein wahrhaft großes 
Ereignis nicht bis zu ihrem Bewußtsein vordringt. So konnte cs geschehen, 
daß Indiens letzter großer Prophet die Welt verließ, ohne daß eine Kunde 
seines Lebens zu uns gedrungen wäre, ja, daß nach seinem Hinscheiden 
noch Jahrzehnte verstreichen konnten, ohne daß auch nur ein einziges 
Werk deutscher Sprache sein Wirken unserm Volke zugänglich gemacht 
hätte. Trotzdem bereits 30 Jahre vergangen sind seit Oxfords großer Ge¬ 
lehrter, Max Müller, Rämakrischna’s Leben und Lehre beschrieb, erschien 
in Deutschland erst vor 7 Jahren ein derartiges Buch: die vorliegende 
Schrift, die in ihrer ersten Fassung bald vergriffen war und nun in neuer, 
bereicherter Form zu uns kommt. 

In Sri Rämakrisclina erleben wir das Wunder, einen reinen, von gött¬ 
lichem Feuer erfüllten Menschen, wie ihn die Welt seit des Hl. Franziskus 
Tagen nicht mehr erblickt hat, in unserer Mitte zu sehen: in einer geistigen 
und zeitlichen Nähe, die aufs Tiefste erschüttert. Wir erleben die Geburt 
des Mythos in Gestalt greifbarer Wirklichkeit, ein Faktum, das uns die 
Heiligenlegenden früherer Zeiten in einem ganz neuen Licht erscheinen 
läßt. Wir sind Zeugen der Formwerdung einer Religion ohne Dogma und 
„Kirche“, einer Religion, die wie ein Naturereignis durch die selbstlose 
Hingabe eines Menschen (und ohne jede Absichtlichkeit) in Erscheinung 
tritt, und die sich weder auf ein Glaubensbekenntnis noch auf ein Prinzip, 
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sondern auf den allem Religiösen zugrunde liegenden lebendigen Impuls 
gründet, der in tausend Formen erlebt, aber in keiner erschöpft werden 
kann. — Die Gleichnisse Rämakrischna’s gehören zu den schönsten der 
Weltliteratur; sein Leben aber ist die vollkommenste Verwirklichung ihres 
Sinnes. 

Wir schulden dem Verfasser des vorliegenden Buches höchsten Dank 
für die sprachlich so feine und warmherzig gestaltete Übermittlung. 

E. L. Hoffmann. 


J. Krishnamurfi: „Königreich Glück“. Mit 1 Bildnis. Übertragen 
von Carla Vittelleschi. 97 S., 8°; Preis: geh. 3.— Mk., Leinen 4.50 Mk. 
Eugen Diederichs Verlag, Jena, 1928. 

Es ist ein merkwürdiges Zusammentreffen, daß wenige Tage nach 
dem Erscheinen des Vogelschen Buches über Sri Rämakrischna, ein neuer 
indisches Heiland sich dem deutschen Publikum vorstellt. Man wird 
skeptisch, wenn in einem Lande mit jeder Generation ein neuer Heiland 
ersteht, darüber kann selbst ein so vertrauenerweckender Verlag, wie der 
von Eugen Diederichs uns nicht hinweghelfen. Ja, muß es denn immer 
gleich ein Heiland sein? Wäre es nicht klüger (und auch bescheidener) 
dieses Urteil einer objektiveren Nachwelt zu überlassen? Wie es scheint, 
kann unsere Zeit auch auf diesem Gebiete nicht auf Reklame verzichten. — 
Krishnamurti hatte das Unglück, schon als Knabe von 13 Jahren von 
Mrs. Besaut zum „Buddha“ unserer Epoche erklärt zu werden, wodurch 
dieser unverbildete und zweifellos religiös begabte junge Mensch in den 
Augen der nicht-theosophischen Welt das Opfer einer Mache wurde. Auch 
die besten Absichten der Theosophen können diesen Vorwurf nicht entkräf¬ 
ten. Der Einzige, der das hierdurch entstandene Mißtrauen zerstreuen 
kann, ist Krishnamurti selber. Seine vorliegende Schrift ist in dieser Richtung 
ein bedeutender Fortschritt. Entgegen dem marktschreierischen Gebaren 
theosophischer Anpreiser, tritt uns aus dem Buch, wenn auch kein Buddha 
und kein überragender Denker, so doch ein einfacher, warmempfindender 
Mensch entgegen, dessen reine Absichten jedem religiös Empfänglichen 
Vertrauen einflößen. „Ihr könnt nicht glücklich sein, ehe Ihr nicht andere 
beglückt habt, und Ihr könnt andere nur dann beglücken, wenn Ihr selbst 
im Königreich Glück weilt.“ Das ist eines der Grundmotive Krischna- 
inurtis. Unter Glück versteht er aber nicht jene bequeme Selbstzufrieden¬ 
heit sondern eher das Gegenteil: „Solange derFunken göttlicher Unzufrieden¬ 
heit... in Euch glüht, solange ist es gleichgültig, ob Ihr zu irgendeiner 
oder keiner Religion gehört... denn dann wandert Ihr auf dem rechten 
Weg.“ Er ist überhaupt durchaus antidogmatisch und warnt vor Autoritäts¬ 
glauben und Übernahme der Denkgewohnheiten Anderer. Eigene Erfahrung 
und selbständiges Erkennen sind das Wesentliche. Die Wahrheit ist jedem 
Menschen zugänglich und offenbart sich auch in den Dingen des Alltags. 
Es bedarf keiner Bilder und Zeremonien. Wir müssen nur „jeden Augenblick 
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des Tages wahrhaft erleben.“ So wird das Leben Religion und die Re¬ 
ligion zum Kunstwerk. 

In allen diesen Punkten besteht eine große Verwandtschaft mit den 
Lehren Sri Rämakrischnas, der, mehr als er ahnte, das war, was Krischna- 
murti zu sein erstrebt: ein gottbegnadeter Führer der Menschen, ein 
leuchtendes Beispiel, an dem die Worte Morgensterns wahr wurden: „Nur 
wer sich selbst verbrennt, wird der Menschheit ewig wandernde Flamme.“ 

Die Zukunft wird erweisen, ob Krischnamurti zu solcher Führerschaft 
berufen ist. 

Die Übersetzung von Carla Vittelleschi verdient hohe Anerkennung. 

E. L. Hoffmann. 
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